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Estudio comunicacional, cultural y antropológico de una fiesta popular. El caso de la Mama Negra, 
“de la Santísima Tragedia”, realizada en Latacunga, el mes de septiembre 
 
Studio communication, cultural and anthropological popular party.  The case of Black mamma, 






Tiene como objetivo proporcionar una lectura abierta de esta fiesta religiosa-popular que reúne un 
conjunto de simbologías, sentidos y significaciones. Una lectura que analiza a la fiesta desde la 
mirada comunicacional, cultural y antropológica, dejando a un lado estereotipos que encierran y 
limitan su estudio. 
 
Se analizó a la fiesta como un dispositivo que permite trasladarnos hacia un espacio -tiempo en 
donde se modifica el “locus habitual” y se transgrede el espacio de las élites. Como sustento teórico 
se trabajó desde la redefinición de conceptos como la cultura y la comunicación y la revitalización 
de la cultura popular, pasando por una visualización teórica de la comunicación y tomando como 
referencia a la comunicación como interacción de los sujetos sociales; hasta llegar al estudio de 
caso. El estudio de caso se dividió en dos momentos: el primero conformado por un análisis de la 
fiesta de la Mama Negra, su simbiosis y algunas de sus caracterizaciones; y un segundo momento 
donde se intentó descifrar el contenido de la fiesta a través de la imagen, es decir desde la 
antropología visual. 
 
PALABRAS CLAVE: COMUNICACIÓN Y CULTURA / FIESTA RELIGIOSA / SIMBIOSIS / 

















Aims to provide an open Reading of this popular religious festival, bringing together a set of 
symbols, significances and meanings.  A reading that analyses this party, with a communicational, 
cultural and anthropological point of view, leaving aside stereotypes that lock and limit its study. 
 
The party was analyzed as a device for moving into a space-time and “common locus” were 
amended and violates the physical space of elites. As theoretical support is worked from the 
redefinition of concepts as culture, communication and revitalization of the popular culture, passing 
through a theoretical visualization of the communication, and considering as reference, the 
communication as individuals interaction, to get the studio case.  The studio case was divided in 
two moments: the first one consisting of the analysis of the Black Mama party, its symbiosis and 
some of its particular characteristics and, a second stage where we tried to understand the party 
contents through the image, i.e. visual anthropology. 
  
KEY WORDS: COMMUNICATION AND CULTURE / RELIGIOUS PARTY / SYMBIOSIS / VISUAL 
























Este estudio parte del análisis de la fiesta como un mecanismo que transgrede el espacio habitual 
del ser humano hasta llegar a la intensificación de la vivencia de los días de fiesta.  Es a través de la 
fiesta que la comunidad se presenta a sí misma, y ésta a su vez actúa como elemento unificador de 
la misma comunidad. En tal perspectiva, “Estudio comunicacional, cultural y antropológico de una 
Fiesta Popular. El caso de la Mama Negra, de la “Santísima Tragedia”, realizada en Latacunga, el 
mes de septiembre”, intenta realizar un acercamiento hacia un lectura abierta de la fiesta, donde 
personajes, relatos, rostros, testimonios nos permitan descifrar el contenido esencial de una fiesta de 
origen ancestral.  
 
Este estudio pretende, entre otras cosas, llegar a dos momentos puntuales. Primero, ubicar la fiesta 
dentro de un paradigma o categoría que reúna suficientes elementos para brindar una lectura y una 
ubicación de la fiesta. Para esto se plantea la siguiente hipótesis:  siendo la Mama Negra un ritual 
lleno significaciones, ¿qué fenómeno cultural se produce en esta fiesta: hibridación, diglosia 
cultural, sincretismo, mestizaje o simbiosis?. Con la respuesta a esta pregunta se trata de cerrar la 
línea tediosa que  define a todas las fiestas como espacios de “turismo y folklor”; al seleccionar 
entre la hibridación, el sincretismo, el barroquismo, la diglosia cultural o la misma simbiosis se 
estará señalando no sólo la ubicación de la fiesta sino sus caracterizaciones, su esencia, sus orígenes 
dispares, su “impureza”.  
 
Segundo, la pregunta cómo se expresa este rito en la celebración de la Mama Negra, y, de qué 
manera entender, desde esta dimensión, los principales elementos simbólicos que se conjugan en 
esta fiesta? nos lleva a un escenario donde los testimonios, los relatos, los personajes son los 
encargados de revitalizar este rito. Aquí la fotografía juega un papel fundamental, pues este recurso 
servirá para capturar momentos y personajes de la fiesta, y con ello llegar a la simbología del rito 
ancestral.  
 
A continuación detallo en resumen los capítulos que componen este estudio:  
 
Capítulo I: en esta primera parte del trabajo se conceptualizan dos términos: la Comunicación y la 
Cultura, todo esto desde una mirada histórica hasta llegar a su redefinición. Además, se menciona a 
la cultura popular como una categoría que posibilita el encuentro con aquellas culturas que por 
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mucho tiempo no fueron tomadas en cuenta; así lo subalterno recupera su espacio.  
Capítulo II: aquí se parte de una breve revisión teórica de la comunicación, desde la visión 
funcionalista hasta llegar a la perspectiva constructivista de la misma. Se menciona a la 
comunicación como interacción de los sujetos sociales y en ella es clave el Interaccionismo 
Simbólico. Por último está la etnografía como un recurso para visibilizar otras realidades. 
 
Capítulo III: en este capítulo se contextualiza el desarrollo de la fiesta, desde la “conquista 
española”. Por otro lado se hace mención de ritos en el mundo y nuestro país, y finalmente se 
conceptualiza a los términos: hibridación, sincretismo, diglosia cultural, barroquismo, simbiosis 
.   
Capítulo IV: este capítulo consta de dos partes, un análisis de la fiesta de la Mama Negra de 
septiembre, basado en cuatro categorías y un compendio de fotografías capatadas durante la fiesta, 
su descripción y análisis.   
Enfoque 
En este estudio se trabajó con la comunicación como interacción de los sujetos sociales, se utilizó 
como recurso la etnografía, la antropología visual y el Interaccionismo Simbólico. El capítulo 
tercero muestra con mayor amplitud la selección del enfoque y la importancia de utilizar los 

























La fiesta es un elemento unificador de la comunidad. La fiesta es el lugar donde el espacio y los 
sentidos adquieren otras dimensiones. Los días de fiesta son alteraciones de lo cotidiano, de la 
rutina, de lo habitual. Ahora bien, la Fiesta de la Mama Negra de septiembre, en particular, es un 
rito donde la comunidad se presenta a sí misma. Los papeles trastocados de la Mama Negra, “su 
masculinidad”, su “feminidad”, la presencia de una “madre blanca” y una “negra”, la transgresión 
de los espacios con el paso de la fiesta son algunas de las características que sobresalen en este 
estudio.  
 
De esta manera no solo estamos frente a una fiesta que reúne comparsas, danzas, música y disfraz; 
estamos frente a diferentes expresiones del ser humano y su comunidad.  Estamos ante una fiesta 




























COMUNICACIÓN, CULTURA Y ANTROPOLOGÍA   
 
Una de las características del mundo en el que vivimos es que todo cuanto encontramos en él es 
comunicable. Y ese “todo” no tiene límites ni relatividad alguna. En el mismo espacio está el ser 
humano, a quien, en palabras de Paúl Watzlawick, le es imposible “no comunicar1”. En este sentido, 
entorno a la comunicación se han construido distintas concepciones, dadas a través de la historia y 
de varias posiciones. Por tanto, vamos a identificar algunas de estas posiciones para llegar 
finalmente a la construcción o deconstrucción de la fiesta. 
 
1.1 Redefiniendo a la Comunicación  
 
Algo básico para entender la comunicación lo podemos precisar con Antonio Paoli quien define a la 
comunicación “como el acto de relación entre dos o más sujetos, mediante el cual se evoca en 
común un significado (…)2”. Para comunicarnos, dice, “necesitamos haber tenido algún tipo de 
experiencias similares evocables en común. Y para poder evocar en común necesitamos 
significantes comunes. Evocamos algo en común a pesar del tiempo, pero el contexto social le 
imprime un nuevo sentido o, si se prefiere, un nuevo uso espiritual, según la experiencia histórica 
de cada tiempo y de cada pueblo. De tal manera que lo comunicado se informa de modo distinto.  
 
En la comunicación la pluralidad de individuos pasa a ser unidad de significados. 
Pero esta unidad es tan solo en relación a los significados estrictamente comunes 
(…). Después, al relacionarlo en su contexto, vuelve a transformarse el sentido. Lo 
común se vuelve otra vez algo diferente3.  
 
Esta definición, sin lugar a dudas, desplaza a la línea que define a la comunicación únicamente 
como el proceso de transmisión de mensajes, definición que, como sabemos, reduce al mínimo la 
complejidad del término, limitando su entendimiento a una práctica casi mecánica en la que el fin es 
el mensaje -mirada lineal, sustentadapor el modelo de comunicación de Claude Elwood Shannon y 
Warren Weaver 
1Es uno de los puntos de partida para el tratamiento de la Comunicación. Este principio lo utilizaron Paúl 
Watzlawick, Jackson, Beavin.  
2Paoli, J. Antonio. Comunicación e información: perspectivas teóricas.3ª ed. México: Trillas: UAM, 1983 
(REIMP. 1997) Pag. 11 
3 Paoli, J. Antonio. Comunicación e información: perspectivas teóricas.3ª ed. México: Trillas: UAM, 1983 
(REIMP. 1997) Pag. 11 
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Estas dos definiciones sencillas, pero aclaratorias, nos permitirán entender el territorio desde el que 
pretendemos trabajar la comunicación que, pese a la riqueza del término y todas sus implicaciones 
en la sociedad, su debate académico, según Marta Rizo, “ha sido dominado por una perspectiva que 
reduce el fenómeno comunicativo a la transmisión de mensajes a través de los llamados medios de 
difusión”4.  
   
Es verdad que la polisemia de este término dificulta muchas veces situarlo en un lugar preciso, pero, 
qué en las Ciencias Sociales no es polisémico, qué en estas ciencias es acabado, unívoco?,  es ahí 
precisamente donde está su riqueza. Entonces podemos decir que estamos, como sociedad, 
atravesados por la comunicación. Es ella – la comunicación – “un proceso social permanente que 
integra múltiples modos de comportamiento, como la palabra, el gesto, la mirada y el espacio 
interindividual”5. Redefinir la comunicación, entonces, implicaría ir más allá de ese espacio donde 
se la encerró; Marta Rizo diría volver al origen mismo de la palabra comunicación, a su etimología, 
es decir volver a la puesta en común, al diálogo, a la comunión.   
 
1.2 Perspectivas teóricas de la Cultura, desde lo histórico hasta nuevas definiciones 
 
1.2.1 Definición etimológica de la cultura 
 
La sociedad ha pasado por distintas etapas de entendimiento como cuando se miraba en el mundo 
Greco- Romano a la cultura desde su raíz etimológica, colere, que significa cultivar, en referencia a 
una de las actividades productivas, la agricultura.  
 
“Inicialmente el verbo latino tuvo el sentido de habitar y cultivar, referido a la 
población rural, que mediante la agricultura deja de ser nómada para 
transformarse en sedentaria, la agricultura les obligaba a establecer un lugar fijo 
de habitación. El verbo se refiere así a la población rural, en contraposición al de 
civilización que en cambio hace referencia a la población urbana6”.   
 
 
En el mundo griego la cultura era entendida como expresión de la razón “(...) la 
entendían dentro de la paideia, o sea los valores que el hombre “sabio” o “culto” 
4Rizo, Marta. El interaccionismo simbólico y la Escuela de Palo Alto. Hacia un nuevo concepto de 
comunicación. Aula abierta. Lecciones básicas. Introducción. Pg. 3 
5Este concepto es construido por los autores de la Escuela de Palo Alto y recogido por: Rizo, Marta. El 
Interaccionismo Simbólico y la Escuela de Palo Alto. Hacia un nuevo concepto de comunicación. Aula 
abierta. Lecciones básicas. Introducción. Pg. 13 
6Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. Aproximación a una estrategia conceptual de la cultura. Breve aproximación 
diacrónica. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg. 36 
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transmitía como voz de la divinidad. Frente a la cultura como paideia surge la polis 
desde el pensamiento sofista con relación a un conjunto de leyes e instituciones 
reales—objetivas que han sido instauradas por los hombres para ordenar la vida de 
la sociedad. Por tanto, la cultura solo es posible dentro de la polis y como 
expresión del logos (razón) como atributo distintivo de lo humano”7.  
 
1.2.1 La Cultura en la Edad Media, Ilustración y otras perspectivas  
 
En la edad media la cultura estuvo relacionada con la religión y subordinada a la teleología  hasta la 
llegada del renacimiento que abre nuevos horizontes culturales. “En el Renacimiento prevalece el 
concepto de “humanitas” que recoge la confluencia de cultura subjetiva y objetiva, el hombre 
traduce los sentimientos en experiencias de la época”8.  
 
Ya en la ilustración los “iluministas, 
“los románticos superan la visión racionalista y ven a la cultura como una 
configuración del espíritu humano, como producto de la razón humana que forma 
todo el modo de vida de un pueblo. La concepción de cultura estará marcada por 
un claro contenido etnocéntrico, propio de las sociedades dominantes europeas. La 
cultura comienza a ser vista con relación a diversos aspectos, como las costumbres, 
el lenguaje, el pensamiento, el genio, el carácter, la familia y la sociedad civil”9.  
 
Después, se volverá a la concepción de cultura como tradición, herencia social (sigo XVIII), pero 
según Patricio Guerrero,  
“por razones ideológicas se mantendrá la concepción de cultura que reproduce la 
metáfora de  cultura como el cultivo de la tierra. La cultura empieza a ser 
entendida como la posesión de bienes culturales que determinan el buen gusto, los 
modales y valores que corresponden a la burguesía dominante y se comienza a 
hablar de la “cultura de las artes”, “cultura de las letras”, “cultura de las 
ciencias””10.  
 
Después vendrá el uso del término desde percepciones objetivas y subjetivas, y será G. Herdar, en 
respuesta a estas visiones etnocentristas y dominantes, el que hable por vez primera de culturas, de 
su diversidad.  
“Herder introduce la visión de historia no como un proceso continuo, ni como 
resultado del progreso de la razón. Sostiene que cada pueblo desarrolla de manera 
autónoma e independiente su propia cultura. Afirma que cada cultura tiene su 
7Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia.  La Cultura en la Edad Media y el Renacimiento. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg. 37 
8 Ident. 37 
9 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la  diversidad, la 
alteridad y la diferencia. La cultura, según la Ilustración. Ediciones Abya- Yala.2002. Pg. 38 
10 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. La cultura, según la Ilustración. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg. 38-39 
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propia especificidad y no puede ser juzgada ni comparada en referencia a otras, 
puesto que cada una se modifica según el lugar geográfico, la época y su dinámica 
interna”11.  
 
Pero será Edward. B. Tylor quien dé al concepto de cultura una dimensión diferente. La cultura 
empieza a ser mirada desde una perspectiva antropológica. Tylor define a la cultura como “el objeto 
central de estudio de la antropología y formula su clásico concepto de cultura, señalando que ésta es 
ese complejo total, que incluye conocimientos, creencias, artes, leyes, costumbres y cualquier 
habilidad adquirida por el hombre”12.  
 
Como dijimos al inicio, lo que se pretende con este estudio es resignificar el concepto de cultura y 
para esto precisamente nos sirve esta breve recopilación histórica.  
 
1.3 Importancia de la perspectiva antropológica de la cultura como elemento comunicativo 
 
Al ser la comunicación y la cultura dos términos polisémicos vuelven mucho más ricos y complejos 
sus debates y análisis. Pero lo que se intenta, al menos en el caso de este estudio, es repensar la 
cultura, la comunicación y la antropología desde posturas que vayan más allá de lo tradicional. En 
palabras de Patricio Guerrero “una aproximación a una estrategia conceptual, debe evitar caer en 
reduccionismos biologistas, sociologistas, culturalistas, o solo señalar sus rasgos externos (...)”13.  
 
Es más, al momento de pasar del entendimiento de cultura como un elemento externo, superficial, o 
como atributo – visión, entre otras de una antropología que ha reducido el espacio y el enfoque de la 
cultura-; a ser mirada como una construcción humana y resultante de la acción social, estamos 
señalando que la cultura es la matriz simbólica de la sociedad.  
 
Aunque las corrientes de pensamiento que limitaban la complejidad y riqueza de la cultura 
eran fuertes en sus posicionamientos, los antropólogos desde fines del siglo XIX, alejados del 
etnocentrismo, abren nuevos espacios y “encuentran que no hay pueblos civilizados y 
bárbaros y que cada cultura es diferente, esta concepción se clarifica más, cuando se supera el 
relativismo cultural y se busca niveles de influencia, relación entre las diversas culturas y se 
11 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. Pluralidad y culturas. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg. 40 
12 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. La visión evolucionista de la cultura. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg.44 
13 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 




                                                   
habla de aculturación, inculturación y transculturación”14. 
 
Así, la cultura desde una definición antropológica se la define como:  
 
- Trama de significaciones  
- Estructura de sentidos variables según el esquema de vida y  
- Construcción humana   
 
Por tanto, esta construcción social de la cultura no se puede pensar sin los otros, en comunión. Esta 
comunión atrae necesariamente al término comunicación, en su definición más básica, poner en 
común; de ahí que Jesús Martín Barbero señale que la comunicación se la debe comprender 
como una mediación cultural utilizada por actores y sectores sociales para intercambiar 
valores, modos de vida, sensaciones; maneras de sentir, amar, percibir el entorno, etcétera. La 
cultura, a su vez, hay que concebirla como un constructo de saberes, de símbolos, de 
sustancias rituales, de visiones del mundo, porque es ella la que hace posible que los seres 
humanos y las sociedades puedan construir un segundo medio ambiente, un ecosistema 
humano que da sentido a su praxis vital. Entendiendo a la comunicación como un sistema 
complejo de significaciones, la cultura viene hacer la productora de sentidos por eso Clifford  
Geertz señala que su análisis -el de la cultura- “debe ser una ciencia interpretativa en busca de 
significaciones, es decir ver a la cultura como la acción simbólica que da sentido y valor, y no una 
ciencia experimental en busca de leyes15”. 
 
En esta misma línea, Ileana Almeida en su estudio titulado  
 
“Cultura Nacional. Cultura nacional popular. Culturas nacionales oprimidas”, se 
remite a la teoría de Yuri Lotman sobre cultura, quien la define “(...) como el 
conjunto de información no genética, como memoria común de la humanidad o de 
colectivos más restringidos nacionales o sociales (...)16”. 
 
Entonces, la cultura, como construcciónón simbólica del mundo social, “hace posible tejer toda una 
trama de sentidos que dan significado y significación a nuestro ser y estar y actuar en el cosmos y 
14 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. Aproximación a una estrategia conceptual de la cultura. Ediciones Abya-Yala.2002. 
Pg. 
15 Geertz, Clifford. La Interpretación de las Culturas. Descripción densa: hacia una teoría interpretativa de la 
cultura. Editorial Gedisa. Pag. 20 
 
16 Cfr. ALMEIDA, I. Cultura nacional. Cultura nacional popular.  Culturas nacionales oprimidas, en  
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en el mundo de la vida”17. 
 
Por tanto, “la cultura no es una entidad, algo a lo que pueden atribuirse de manera causal 
acontecimientos sociales, modos de conducta, instituciones o procesos sociales; la cultura es un 
contexto dentro del cual pueden describirse todos esos fenómenos de manera  inteligible, es decir, 
densa”18.   
La cultura siendo un tejido de significaciones no se presenta como un universo homogéneo, 
acabado, definido y puro, sino como un conjunto complejo en el que la historia, el contexto social, 
la cotidianidad, el sujeto social influyen en esa construcción. A esta mezcla, transacción o fusión se 
la ha definido en algunos casos como sincretismo, mestizaje, transculturaciónón, creolización, 
simbiosis.  En tal perspectiva, la cultura es la matriz productora de sentidos y en eso precisamente 
radica su complejidad. 
 
Pero además la cultura “surge de determinadas relaciones sociales, que no son relaciones ni 
armónicas ni están alejadas de conflictos; son las situaciones conflictivas en las que se 
produce sociedad, y es en el conflicto en donde reside la posibilidad de su continuidad”19. Es 
decir, ese tejido social se construye a base de alianzas y situaciones conflictivas.  
 
Pero, así como se han planteado las redefiniciones de la comunicación y la cultura, la 
antropología debe ir acompañada de un repensarse para sí misma, desechando las posturas de 
ver al “otro” como lo externo o lo exótico en el que se encuentran más que diferencias, 
“distancias”. 
 
Aquí es preciso destacar que, “lo más importante es que desaparezca la noción de “objeto” 
que la antropología construyó con relación a los sujetos sociales, entender que no busca 
estudiar al ser humano como tal, construirlo como “objeto de estudio”, sino que lo que 
estudiamos son los procesos, los fenómenos, los hechos socio-culturales, las nuevas 
realidades, los nuevos mundos que esos sujetos y seres humanos concretos construyen y a los 
que se encuentran articulados”20. 
17 Breith, Alfredo. Cómo atraviesa el tiempo a la fiesta popular. Revista Anaconda. Cultura y arte. Número23.   
   Pg.72 
18 Geertz, Clifford. La interpretación de las culturas. Gedisa, Barcelona, 2003. 
19 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. Cultura, jerarquización y poder. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg.65 
 
20 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
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 Así, una “antropología de los sentidos”, quizás sea no el camino, pero si su nueva mirada, una 
antropología que “vea las dimensiones y construcciones simbólicas del cuerpo, la comida, los 
olores, las emociones, el género, las masculinidades y feminidades, la sexualidad, el placer, la 
risa y la alegría; de la pena, del miedo, las sensaciones, que son las que nos dan el verdadero 
sentido de lo humano”21  
 
1.4 Revitalización de la Cultura Popular  
 
Han sido muchas las corrientes culturales que surgieron a través de la historia; así tenemos a la 
“cultura cognitiva”, la “cultura como conducta aprendida”, la “cultura dominante y dominada”, etc., 
muchas de ellas con un fuerte contenido etnocentrista, replicando de cierto modo el enfoque de 
cultura modelo, en el que no caben diferencias ni nuevos aprendizajes. Por ahora vamos a detener 
nuestro estudio en una corriente tan complicada de definir como la misma cultura, la llamada 
“cultura  popular”. Patricio Guerrero nos habla sobre dos posturas que giran en torno a esta noción.  
 
Una postura minimalista que considera a la cultura popular como subproducto de lo dominante. 
Según esta posición lo popular no tiene capacidad de producción propia, sino que solo se convierte 
en un reflejo mimetizado, vulgar, alienado y empobrecido de la “cultura” de las élites mayores.  
 
La otra posición es la llamada noción maximalista, que no por ser contraria es acertada; esta 
considera a la cultura popular como aquella que tiene un carácter superior a la dominante y que no 
mantiene ninguna relación con esta, sino que tiene capacidad autónoma e independencia para su 
propia producción.  
 
Estas posiciones extremas no la han ubicado en su verdadera dimensión; pues la fortaleza de la 
“cultura popular” radica en su surgimiento ante el poder.  
 
“Ha sido capaz de construir sus producciones culturales, en situación de 
dominación social y dentro de ella hacen de la cultura un instrumento de 
resistencia y de insurgencia contra el poder y la dominación22”.  
 
Además esta misma cultura recupera el sentido de lo local, no tiene intenciones universalizantes, 
aunque en palabras del mismo autor, existe el peligro de otorgar a esta cultura fuertes connotaciones 
alteridad y la diferencia. Antropología y contemporaneidad. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg.23-24 
21Ident,  
22 Guerrero, Patricio. La Cultura. Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la 
alteridad y la diferencia. Cultura Popular. Ediciones Abya-Yala.2002. Pg.68 
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idealizantes, porque se concibe lo popular como un concepto homogéneo, íntegro, armónico y 
alejado de conflictos; “así bajo la categoría de popular se homogeiniza lo campesino, lo proletario, 
lo regional, lo rural, lo urbano, y se identifica a lo indígena como la única y genuina expresión de lo 
propio (...) negando en consecuencia la riqueza de la diversidad, de la pluralidad que caracteriza a 
nuestras realidades socio culturales23”.   
 
Este concepto de cultura popular se lo irá desarrollando en el transcurso del estudio, pues la Mama 
Negra y la cultura popular tienen más que relación, es su esencia; por eso Bolívar Echeverría, decía, 
que “ésta como toda dimensión especial de la existencia humana en la que una comunidad cultiva 
su identidad – la pone a prueba y la reafirma- tiene sin duda su oportunidad de realización más 
intensa y radical en los momentos en que la existencia festiva irrumpe en la rutina o el automatismo 
de la cotidianidad24”. En ese sentido dice, “en la medida en que la dimensión cultural y el momento 
festivo son hechos que incumben a la comunidad en su conjunto, toda cultura sería en última 
instancia “cultura popular”. Por lo tanto, el término cultura popular hay que entenderlo en oposición 
(y contraposición) al de “alta cultura” o cultura de élite”25.  
 
Con Rodolfo Stavenhagen diríamos “la cultura popular es cultura de clase, es la 
cultura de las clases subalternas; es con frecuencia la raíz en la que se inspira el 
nacionalismo cultural, es la expresión de los grupos étnicos minoritarios (...) La 
cultura popular incluye aspectos tan diversos como las lenguas minoritarias en 
sociedades nacionales en que la lengua oficial es otra; como las artesanías de uso 
doméstico y decorativo; como el folclor en su acepción más rigurosa y más amplia; 
así como formas de organización social paralelas a las instituciones sociales 
formales que caracterizan a una sociedad civil y política dada, y el cúmulo de 
conocimientos empíricos no considerados como ‘científicos’, etc.26”.  
 
 
Así mismo Mario Margulis en su ensayo “La cultura popular”, en el libro La cultura popular, 
México precisa algunos elementos  27: 
 
1. “La cultura popular es la cultura de los de abajo, fabricada por ellos mismos, carente de 
medios técnicos. Sus productores y consumidores son los mismos individuos; crean y ejercen su 
23 Ident. Pg.68 
24  Ident. Pg 69 
25 Echeverría, Bolívar. Entrevista: La fiesta popular. En Revista Anaconda. Cultura y arte. 
Número23. Pg.62 
26 Stavenhagen, Rodolfo (1982), “La cultura popular y la creación intelectual”, en Adolfo Colombres, 
compilador, La cultura popular, México, Premiá, pp. 21-40. 
27 Tomadas de Margulis, Mario (1982) “La cultura popular”,en Adolfo Colombres, compilador, La cultura 
popular, México, Premiá, pp. 44-46. 
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cultura. No es la cultura para ser vendida sino para ser usada. Responde a las necesidades de los 
grupos populares”. 
 
2. “La cultura popular auténtica, dentro de un contexto social de dominación y explotación, es 
el sistema de respuestas solidarias, creadas por los grupos oprimidos, frente a las necesidades de 
liberación”. 
 
3. “La cultura popular surge en los sectores populares de la conciencia compartida -aunque en 
sus comienzos ésta sea una conciencia vaga, poco lúcida- de sus necesidades, carencias y opresión, 
y a su vez genera conciencia, solidaridad, un lenguaje y un cúmulo de símbolos, que permiten 
avanzar en la toma de conciencia y en la acción. La toma de conciencia popular pasa por sus 
propias creaciones, elaboradas y compartidas por sectores oprimidos a partir de una actividad 
solidaria. Y en esas formas culturales creadas por ellos reconocen y verifican sus circunstancias y su 
potencialidad de acción”. 
 
4.  
Aquí precisamente se encuentra el sentido de esta investigación, cuando entendemos que las 
dimensiones simbólicas están ahí no como objetos “estéticos” o “anti estéticos”, sino como la 
producción misma del ser humano. Lograr este entendimiento posibilitaría lo que Jesús Martín 























CONCEPCIONES TEÓRICO-CONCEPTUALES  
 
 
En este capítulo es preciso mencionar algunas aproximaciones teórico – conceptuales, tanto de la 
comunicación, como línea estructural del estudio, así como de los recursos de investigación, el caso 
de la etnografía; los mismos que nos permitirán proporcionar un soporte teórico adecuado al 
análisis.  
 
2.1 Panorama teórico de la comunicación 
 
La investigadora Marta Rizo posibilita un acercamiento en cuanto a la comunicación y su 
teorización y algunas posturas en torno a ella. Rizo nos proporciona un marco histórico- teórico de 
la comunicación:  
 
“desde el primer tercio del siglo XX hasta la actualidad, la teoría de la 
comunicación se ha ido construyendo desde perspectivas muy diferentes. Desde la 
teoría físico-matemática de Shannon y Weaver, conocida como “Teoría matemática 
de la información”, hasta la teoría psicológica basada en la percepción propuesta 
por Abraham Moles, pasando por una teoría social que relaciona lenguaje y 
comunicación –Saussure-, por el enfoque de la antropología cognitiva –Levi 
Strauss- y los abordajes fundamentados en la interacción –Bateson,Watzlawick, 
Goffman. Y más aún, también han destacado las aportaciones en el campo de los 
efectos de la comunicación de masas, un ámbito representado por nombres como 
Lasswell, Lazarsfeld, Berelson y Hovland, y las teorías críticas de la comunicación, 
promovidas desde la Escuela de Frankfurt por intelectuales como Adorno, 
Horkheimer y Marcuse, entre otros28”.  
 
El esquema tradicional de la comunicación, aquel que ve a la comunicación como el hecho simple 
de transmisión de información, siempre ha conseguido el debilitamiento de ésta y la ha limitado a 
procesos simples con los que se ha reducido su complejidad e importancia.  
 
Daniel Prieto, en su análisis Notas introductorias al análisis del proceso de comunicación, dice que 
“el esquema elemental conduce directamente a una reducción de la riqueza de un proceso de 
comunicación. La consecuencia más inmediata en la lectura del proceso desde el emisor, incluso por 
28Rizo, Marta. El interaccionismo simbólico y la Escuela de Palo Alto. Hacia un nuevo concepto de 




                                                   
la manera de graficar el esquema: siempre aquel aparece a la izquierda, como si en él se originara 
todo, como si fuera el fundamento a partir del cual es necesario analizar y evaluar el proceso29”. Y 
continúa “si bien esa superficialidad ha intentado ser corregida mediante algunas preguntas 
destinadas a especificar las cosas. ¿Quién?, ¿Para qué?, ¿Cuándo?, ¿Dónde?, etc., esto no aclara 
demasiado el problema, porque lo fundamental es replantear el esquema, pensarlo desde un 
horizonte más general, desde el contexto que funda el proceso mismo que determina su orientación, 
la intencionalidad puesta en juego”30. Entonces lo que pretende Daniel Prieto no es suprimir el 
esquema, sino tomar en cuenta otras categorías como la formación social y el marco de referencia o 
contexto inmediato. 
 
Para Prieto Castillo “los estudios de la comunicación se movieron durante décadas en un ámbito 
ahistórico, sin tomar en cuenta las raíces de tal o cual proceso. Restringidos a los medios, se limitan 
a comprobar esta o aquella influencia. El acercamiento actual al concepto de cultura lleva 
necesariamente a ocuparse de la historia. Cada comunidad tiene sus maneras de enfrentar y resolver 
problemas, ritos, ceremonias, sus creencias, sus expectativas (…)31”. Y es en este escenario donde 
Prieto afirma que “todo mensaje que no toma en cuenta el marco de referencia del público al que se 
dirige está condenado de antemano. Y por marco de referencia entendemos precisamente el espacio 
de lo plural, de la diferencia; el inmenso espacio de la vida cotidiana. Es en él donde se producen 
los procesos de comunicación más importantes (las relaciones inmediatas, la familia, los amigos…), 
y desde él se lee el resto de la sociedad32”.  
 
Sin embargo, Jesús Martín Barbero hace una aclaración un tanto “incómoda” pero cierta,  que hace 
referencia como un modelo lineal y superfluo –modelo funcionalista-, “la investigación crítica en 
ciencias sociales, y particularmente en lo que se refiere a la comunicación masiva, se ha definido 
casi siempre en Latinoamérica por su ruptura con el funcionalismo. Pero quizás esa ruptura ha sido 
más afectiva que efectiva. Al funcionalismo se lo descalifica "en teoría" pero se sigue trabajando en 
él en la práctica. Con frecuencia se ha roto solamente con su jerga pero no con la racionalidad que 
lo sustenta. Y así seguimos atrapados en su "esquema33".  
29  Prieto, Daniel. Notas Introductorias al análisis del proceso de comunicación. Pg. 1 
30Ident. Pg. 1 
31 Prieto, Daniel. Comunicación y Educación. Posibles aportes de la comunicación en la educación. Marco de   
    referencia. Pg. 19 
32 Prieto, Daniel. Comunicación y Educación. Posibles aportes de la comunicación en la educación. Marco de 
referencia. Pg. 19 
 
33 Barbero, Jesús Martín. Retos a la investigación de comunicación en América Latina. Desde donde hacemos   
investigación. La persistencia de la teoría negada y la esquizofrenia que alimenta.  
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 Esta aclaración no solo replantea el panorama de la comunicación sino que proporciona elementos 
críticos ante un contexto muy complejo. Estar “atrapados en este esquema” hace que el modelo 
funcionalista siga con su poder de “impedir pensar en la historia y la dominación, que es 
precisamente lo que él racionaliza, es decir, oculta y justifica. Lo que no cabe definitivamente en 
ese modelo es la contradicción y el conflicto. De manera que la verticalidad y la unidireccionalidad 
no son efectos sino la matriz misma del modelo, su matriz epistemológica y política. Y es 
importante señalar que esa matriz sigue viva en la complicidad que con ella mantiene la lingüística 
estructural al descartar del análisis el espesor histórico-social del lenguaje, es, al dejar por fuera la 
complejidad y la opacidad del proceso, todo aquello que excede y subvierte el tranquilo ir y venir de 
la información, todo aquello que es huella del sujeto histórico y pulsional, todo aquello que es 
poder, control o fiesta en la comunicación34”. 
 
En este contexto, Jesús Martín Barbero plantea tres campos de investigación en comunicación que 
se configuran actualmente como estratégicos:  
 
- El orden o estructura internacional de la información 
- El desarrollo de las tecnologías que fusionan las telecomunicaciones con la informática  
- La Comunicación participativa, alternativa o popular. 
 
En cuanto a “La estructura transnacional de la información”, Jesús Martín Barbero señala que 
éste es un campo en el que los investigadores latinoamericanos están siendo pioneros y en el que su 
aporte está siendo fundamental tanto en la formulación del problema como en el señalamiento de 
alternativas. “Encontramos la nueva forma que adquiere la vieja ideología de la objetividad, ahora 
reforzada por la magia de las nuevas tecnologías y de la jerga venida de la informática con las 
cuales de nuevo se convierte, fetichizante, en propiedad o cualidad de las cosas lo que es un 
producto social. A la vez que se escamotea el hecho de que es la sociedad la que define, la que 
determina históricamente que es objetivo y que no lo es. De manera que si un discurso aparece 
como objetivo frente a otro es porque las reglas que definen su producción y su consumo, están 
conformes a la definición social dominante no puede ser otra que la dictada por la racionalidad 
34 Barbero, Jesús Martín. Retos a la investigación de comunicación en América Latina. Desde donde hacemos 
investigación. La persistencia de la teoría negada y la esquizofrenia que alimenta. 
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dominante. De manera que cambiar realmente de información implicaría cambiar de objetividad. A 
cada "objetivo" su objetividad35”. 
 
En cuanto a “Las nuevas Tecnologías de Comunicaciones”, el mismo autor señala que el campo de 
las nuevas tecnologías se está convirtiendo aceleradamente en uno de los enclaves económico-
políticos más decisivos del momento actual. “En los países altamente industrializados, un tercio del 
producto nacional bruto procede ya de la manufactura o el procesado de información. Y por otra 
parte, el desarrollo de esas tecnologías está directamente ligado a la carrera armamentista y a la 
conquista espacial. La telemática, a diferencia de la electricidad, no transporta una corriente inerte 
sino información, es decir, poder36”. 
 
En cuanto a “La comunicación participativa, alternativa, popular”, enfoque que al menos en este 
estudio conviene resaltarlo más que las dos anteriores perspectivas, porque es este tipo de 
investigación al que he intentado acercarme en el análisis de la Fiesta de la Mama Negra, pues ésta 
se convierte en la alternativa de encuentro con otras posibilidades de investigar, mirar y entender a 
la comunicación. Aunque para Jesús Martin Babero la “comunicación alternativa” no es un campo 
nuevo, “ya que desde las experiencias pioneras de Paulo Freire, proyectadas después a multitud de 
grupos en todos los países del continente, la comunicación ha estado ligada más a la liberación del 
habla, de la acticidad y la creatividad popular que a la potencia el tipo de medios utilizados37”. 
Entonces  transformar este proceso, posibilitando que sean otras las voces que recreen los 
escenarios siempre habitados por la comunicación tradicional, es la finalidad de esta comunicación. 
Así, Vidal Beneyto, citado por Barbero afirma: 
 
"Lo alternativo o es popular o se degrada en juguete y/o en máquina de dominio. Y 
popular quiere decir que hace posible la expresión de las aspiraciones y 
expectativas colectivas producidas por y desde los grupos sociales de base. Tanto 
mayoritarios como minoritarios, tanto a nivel patente como latente38". 
 
Aunque todavía no es preciso entrar en nuestro tema de investigación como tal, si voy a señalar que 
la Fiesta Andina Ecuatoriana, y en particular la Mama Negra de septiembre rompe con la línea que 
marca lo unívoco, lo acabado y lo representado en una sola expresión. La fiesta de septiembre tiene 
y convoca otras manifestaciones, que no son precisamente las oficiales, y abre la frontera para que 
35Barbero, Jesús Martín. Retos a la investigación de comunicación en América Latina. Desde donde hacemos  
    investigación. La persistencia de la teoría negada y la esquizofrenia que alimenta. 
36 Ident Pg 14 
37Ident Pg14  
38 Ident Pg 14 
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los barrios, la comunidad, los mercados se muestren.  Con Jesús Martín Barbero diríamos que "lo 
popular" no es homogéneo, no es un "dato", y es necesario estudiarlo por tanto en el ambiguo y 
conflictivo proceso en que se produce y emerge hoy.  
 
De un lado, dice Barbero, está lo popular como memoria de otra economía, tanto política como 
simbólica, memoria de otra matriz cultural amordazada, negada. La que emerge en las prácticas que 
tienen lugar en las plazas de mercado campesino y aún urbano de Latinoamérica, en los 
cementerios, en las fiestas de pueblo y de barrio, etc.  
 
“En todas esas prácticas se pueden rastrear ciertas señas de identidad a través de 
las cuales se expresa, se hace visible un discurso de resistencia y de réplica al 
discurso burgués. En pequeñas investigaciones sobre algunas de esas prácticas se 
hizo patente que esa memoria popular adquiere su sentido, no desde la búsqueda de 
una recuperación nostálgica sino en la oposición a ese otro discurso que la niega y 
frente al que se afirma en una lucha desigual que remite al conflicto de las clases 
pero también más allá: al conflicto entre la economía de la abstracción mercantil y 
la del intercambio simbólico39”.  
 
Por tanto entender a la comunicación como una praxis colectiva, con un marco de referencia, y a 
través de otros espacios que no sean los comunes y tradicionalmente habitados hace que, primero, la 
comunicación termine definitivamente con esa relación con la que ha formado una atadura 
asfixiante; me refiero al modelo tradicional en el que no hay más encuentro que el emisor, el 
mensaje y el receptor, y segundo, construir una línea de investigación en la que se incluyan otras 
perspectivas tan ricas y complejas como las dimensiones mismas del encuentro con el “otro” o los 
“otros”. Este, digamos, es una aproximación al panorama de la comunicación, cuáles han sido sus 
enfoques, cuáles han sido sus negaciones, y cuáles sus nuevos alcances y construcciones es lo que 
intentamos construir en este segundo capítulo.  
 
2.2 El Interacción social -simbólica y la Escuela de Palo Alto  
 
Los diversos enfoques de la comunicación, algunos de ellos los hemos revisado en las anteriores 
páginas, son los que han dado a la comunicación un carácter polisémico; pero dentro de las 
múltiples perspectivas se encuentra una corriente que, según Marta Rizo, pone el acento en las 
definiciones originarias del término comunicación, y este precisamente se lo vincula con la 
corriente que mira a la comunicación como interacción de los sujetos sociales. 
 
39Ident pg. 15 
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La comunicación es un proceso social, una praxis colectiva que atraviesa a la sociedad, y ésta – la 
comunicación-, según Marta Rizo en otro de sus estudios, La Interacción y la comunicación desde 
los enfoques de la psicología social y la sociología fenomenológica,  como fundamento de la 
interacción social, es el mecanismo que ha hecho posible la existencia de lo que llamamos sociedad. 
“Es el principio básico de la organización social, y como tal, es requisito indispensable para las 
relaciones sociales. Todo ello pone de manifiesto que la comunicación, antes que nada, es un 
proceso social articulado en torno al fenómeno de compartir, de poner en común, de vincular”40.  
 
Aquí  regresamos a lo que ya habíamos dicho en páginas anteriores, cuando nos referimos a la 
“interacción social” estamos reconstruyendo el término comunicación y sus implicaciones, 
obviamente desde nuevas miradas pero también desde algo muy básico, su origen mismo, la puesta 
en común.  
 
Los principales autores del Interaccionismo Simbólico fueron Herbert Blumer, George Herbert 
Mead, Charles Horton Cooley y Erving Goffman. Todos ellos compartieron el interés de analizar a 
la sociedad en términos de interacciones sociales. Su origen más o menos se encuentra en el año 
1938. Esta corriente ha sido catalogada como una de las líneas más importantes en el pensamiento 
psicosocial, con fuertes acentuaciones en lo sociológico y fenomenológico.  
 
Aquí es necesario poner como antecedente que tanto el Interaccionismo Simbólico como la Escuela 
de Palo Alto, se desarrollaron a mitad del siglo XX y hasta inicios de los años 80. Estos enfoques 
“son dos claras manifestaciones de este intento por considerar a la comunicación, antes que nada, 
como interacción social (…). Las dos corrientes orientan sus reflexiones e investigaciones desde un 
punto de partida básico: las definiciones de las relaciones sociales son establecidas interactivamente 
por sus participantes, de modo que la comunicación puede ser entendida como base de toda 
relación41”. 
 
En cuanto a los estudios culturales o de comunicación esta corriente contraria al conductismo, 
“pone el acento en la importancia de la negociación de sentido entre sujetos sociales; considera que 
la conducta humana no se basa en el esquema de estímulo-respuesta propuesto por el conductismo 
40Rizo, Marta. La Interacción y la comunicación desde los enfoques de la psicología social y la sociología 
fenomenológica. Breve exploración teórica. La dimensión comunicológica de la interacción. Pg. 2 
41Rizo, Marta. El Interaccionismo Simbólico y la Escuela de Palo Alto. Hacia un nuevo concepto de 




                                                   
más radical; otorga un enorme privilegio al estudio de los contextos sociales en los que tienen lugar 
las interacciones cotidianas; y pone énfasis en la interdependencia que existe entre las variables que 
participan en una situación concreta de interacción42”. 
 
Son líneas básicas para entender este enfoque, propuestas por Herbert Blumer: 
 
• Los humanos actúan respecto de las cosas sobre la base de las significaciones que estas 
cosas tienen para ellos, o lo que es lo mismo, la gente actúa sobre la base del significado 
que atribuye a los objetos y situaciones que le rodean. 
• La significación de estas cosas deriva, o surge, de la interacción social que un individuo 
tiene con los demás actores. 
• Estas significaciones se utilizan como un proceso de interpretación efectuado por la persona 
en su relación con las cosas que encuentra, y se modifican a través de dicho proceso. 
 
Estas premisas, sumadas a las concepciones de Erving Goffman y su idea de “ritual” como parte 
fundamental de la vida diaria del ser humano, generan la posibilidad de acercarse a un momento 
clave en las ciencias sociales en general y en la comunicación en particular: entender el mundo – o 
mundos-  del ser humano como espacios llenos de movilidad, de significados, de interpretaciones 
propias, de “rituales” que dan sentido a lo cotidiano. Como diría Marta Rizo, “la interacción es 
escenario de la comunicación, y a la inversa. No existe una sin la otra. En el proceso de 
comunicación los sujetos proyectan sus subjetividades y modelos del mundo, interactúan desde sus 
lugares de construcción de sentido43”. O dicho de otro modo “el mundo de la cotidianidad es sólo 
posible si existe un universo simbólico de sentidos compartidos, construidos socialmente, y que 
permiten la interacción entre subjetividades diferentes44”. 
 
Si tomamos a nuestro estudio, la fiesta, como referencia encontramos escenarios comunes, 
diferentes, “bárbaros”, en el sentido de la irrupción que provocan al espacio diario; a nuestro 
mundo; entonces al vernos contrarios y similares nos vemos dentro del ejercicio de la comunicación 
como zona de interacción. «De entre las cosas con que el hombre se enfrenta en el mundo, hay una 
singular que lo asombra y hasta lo confunde: los otros hombres, a quienes reconoce características 
42Rizo, Marta. La Interacción y la comunicación desde los enfoques de la psicología social y la sociología 
fenomenológica. Breve exploración teórica. La dimensión comunicológica de la interacción. Pg. 2 
43 Ident Pg 3 
44 Ident Pg 3 
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similares a las suyas e idéntica capacidad de experimentarse a sí mismo y al mundo» (Cárdenas, 
2003)45. 
 
Ahora veamos las líneas más importantes de la Escuela de Alto, cuyos autores son Gregory 
Bateson, Paul Watzlawick y Don Jackson, quienes señalan los siguientes puntos de partida para 
tratar el tema de la comunicación: 
 
- Es imposible no comunicar, por lo que en un sistema dado, todo comportamiento de un miembro 
tiene un valor de mensaje para los demás; 
- En toda comunicación cabe distinguir entre aspectos de contenido o semánticos y aspectos 
relacionales entre emisores y receptores;  
- La definición de una interacción está siempre condicionada por la puntuación de las secuencias de 
comunicación entre los participantes; 
- Toda relación de comunicación es simétrica o complementaria, según se base en la igualdad o en 
la diferencia de los agentes que participan en ella, respectivamente46. 
 
Aquí surge un término que los mismos investigadores nombraron como “encuadrar las 
observaciones, lo que significa que “hay que aprender a mirar todo el entorno de un fenómeno 
comunicativo para poder percibir el conjunto de actores implicados” (Mucchielli, 1998: 46).47 
Entonces el “marco de referencia” del que habla Prieto Castillo es similar al contexto o entorno de 
un fenómeno al que hace referencia la Escuela de Palo Alto. Por tanto lo que pretende esta corriente 
es pasar del modelo lineal inscrito por Shannon y Weaver a un modelo de intercambio y 
construcción de la comunicación.     
 
Entonces, comunicar implica construir un sentido en la interacción, capaz de incorporar un proceso 
social permanente que integre la palabra, el gesto, la mirada, el espacio interindividual, etc. La 
comunicación debe construir este proceso desde los otros, percibiendo desde sus modos de actuar, 
pasando por sus símbolos, rituales, hasta sus modos de ver y percibir el mundo. La construcción de 
la comunicación tiene que ir más allá de la formación de mensajes y su recepción, debe cobijarse 
por sentidos que hagan una comunicación plena y significativa. De lo contrario estaremos frente a 
45 Ident Pg 3 
46 Principios tomados de Razón Palabra, primera revista electrónica en América Latina especializada en 
comunicación http://www.razonypalabra.org.mx/anteriores/n40/mrizo.html 
47 Cita de Rizo, Marta. El Interaccionismo Simbólico y la Escuela de Palo Alto. Hacia un nuevo concepto de 
comunicación. Introducción. Pg. 4 
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un espacio, que como dice Jesús Martín Barbero, solo ha generado rechazo al modelo lineal, pero 
sigue cobijado por éste.  
 
2.3 La etnografía como recurso para entender otras realidades 
 
Así como a través de la historia, la cultura y la comunicación han sido redefinidas, deconstruidas; lo 
mismo ha sucedido con los métodos de investigación utilizados en Ciencias Sociales. El carácter 
mismo de estas ciencias ha generado un intenso debate en torno a cómo asumir su investigación.  
 
Así, la etnografía entra en un campo en el que los fenómenos sociales, en muchas ocasiones no han 
sido analizados en su dimensión verdadera; se ha reducido su complejidad, los datos, las cifras han 
tenido mayor valor, en el sentido de importancia que lo cualitativo; y claro, esto viene acompañado 
desde su nacimiento, pues el origen de la etnografía fue “servir a la lógica de la dominación, del 
poder (...) - pero- hoy aparece como un camino hacia la comunicación, un elemento más del oficio 
de entender al otro, un componente entre otros de la nueva configuración de la convivencia de lo 
múltiple48”. Por ello la etnografía, entre otros métodos de investigación y de lectura de estos hechos, 
ha servido para otorgar otras miradas, otros sentidos a los fenómenos  sociales.  
 
Justamente a estos nuevos sentidos se refiere Jesús Galindo Cáceres cuando postula a la etnografía 
como el oficio de la mirada y el sentido; la Etnografía, dice, “tiene una vocación del otro, lo busca, 
lo sigue, lo contempla. Su asombro se resuelve muchas veces en la racionalidad de los propios 
referentes, pero también hace estallar la certidumbre y alerta a la imaginación49”. 
 
Entonces, con la Etnografía vamos más allá del método, estamos frente a una herramienta que nos 
permite asumir al otro, percibir sus realidades, entenderlas, aún en escenarios antagónicos. En este 
sentido Cliffor Geertz señala algunas actividades que giran en torno a la etnografía, así menciona: 
“hacer etnografía es establecer relaciones, seleccionar a los informantes, transcribir textos, 
establecer genealogías, trazar mapas de área, llevar un diario, etc.”. Sin embargo, dice, “pero no son 
estas actividades, estas técnicas y procedimientos lo que definen la empresa. Lo que la define es 
cierto tipo de esfuerzo intelectual: una especulación elaborada en términos de, para emplear el 
concepto de Gilbert Ryle, “descripción densa”50.”  De manera que la “descripción densa” a la que 
hace referencia Clifford Geertz es un acercamiento intenso, vivido de lo que se está investigando.   
48 Galindo, Jesús.  ETNOGRAFÍA. El oficio de la mirada y el sentido. Nociones Generales. Pg 7,8 
49 Galindo Jesús. ETNOGRAFÍA. El oficio de la mirada y el sentido. Nociones Generales. Pg. 1  
50 Geertz, Clifford. La Interpretación de las Culturas. Descripción densa: hacia una teoría interpretativa de la 
cultura. Pg. 21  
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 Pero la etnografía también se enfrenta a desafíos en su aplicación, bajo su brazo se interpone un 
“yo” difícil de manejar y un “otro” al que no siempre se le ha otorgado un valor propio; de tal 
manera que el “yo” y el “otro” en muchas ocasiones se encuentran atrapados en los caminos del 
etnógrafo. En este sentido Nancy Scheper-Hugues en su trabajo etnográfico “La muerte sin llanto” 
precisa: “una nueva generación de etnógrafos (...) ha propuesto formas alternativas de lidiar con el 
“yo” en el campo. Una de éstas consiste en documentar el tortuoso sendero del etnógrafo en su 
proceso gradual de incomprensión y confusión (...) en la traducción cultural. Pero mucho más 
complejo y turbador es todo lo concerniente a la relación del etnógrafo con el “otro” en el campo51. 
Y añade, “el trabajo antropológico, si quiere estar en el centro de un proyecto radical y ético, ha de 
ser transformador del yo pero no (...) transformador del otro. Demanda una “relación con un otro a 
quien se accede sin que este resulte tocado” (Levinas, 1987:92)... o alterado, violado, fragmentado, 
desmembrado...52”. 
 
En esta misma perspectiva Clifford Geertz señala: “lo que en realidad encara el etnógrafo (...) es 
una multiplicidad de estructuras conceptuales complejas, muchas de las cuales están superpuestas o 
entrelazadas entre sí, estructuras que son al mismo tiempo extrañas, irregulares, no explícitas, y a 
las cuáles el etnógrafo debe ingeniarse de alguna manera, para captarlas primero y para explicarlas 
después”53.   
 
Así, la etnografía permite recorrer con un sentido especial los espacios por donde transcurre la vida, 
que dependiendo del estudio puede ser la de uno mismo o la de los otros; por donde transcurre el 
mundo, el camino, los rituales diarios, las maneras de asumir esos mundos; y una de las formas de 
escribir, estudiar y compartir esos mundos es a través del diálogo como instrumento que posibilita 
acercamientos, entendimientos y no entendimientos.  
 
Aquí es oportuno mencionar otra vez a Nancy Scheper- Hugues en una precisión que hace en su 
estudio etnográfico: “mis simpatías particulares son transparentes; no intento ocultarlas tras el 
disfraz del narrador invisible y omnipresente en tercera persona. En vez de ello, entro abiertamente 
en diálogos y a veces también en conflictos y desacuerdos con la gente del Alto, cuestionándoles 
igual que ellos cuestionan mis definiciones de la realidad. Empleando una metáfora de Mikhail 
51 Scheper-Hugues, Nancy. La Muerte sin llanto. Tristeza tropical . Un apunte sobre el método. Pg.34 
52  Ident. Pg 35  
53 Geertz, Clifford. La Interpretación de las Culturas. Descripción densa: hacia una teoría interpretativa de la     
     cultura. Pg. 24 
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Bakhtin (1981), aquí la entrevista etnográfica es más dialógica que monológica, y el conocimiento 
antropológico sería algo producido a partir de una interacción humana y no algo meramente 
“extraído” de informantes nativos ajenos a las agendas ocultas que llevan consigo los 
antropólogos54”. 
 
Además del diálogo, como recurso para obtener información, existen otras técnicas para registrar y 
organizar esta misma información; por ejemplo las notas o diarios de campo, registros permanentes, 
anotaciones analíticas, memorias; todos estas técnicas ofrecen una importante ayuda para 
proporcionarle un carácter metódico a la información. Pero dentro de todas ellas hay un elemento 
que es el punto de partida de todo estudio etnográfico: la observación; esta toma un papel vital 
porque es a través de ella que el investigador presencia el primer acercamiento con lo que va a 
estudiar, es decir antes del diálogo, hay una etapa en la que la observación es más que necesaria, 
indispensable.  
 
En cuanto a las notas de campo y el diálogo son instrumentos que posibilitan más y diferentes 
acercamientos; con el diálogo existe una construcción social – y lo decimos desde  nuestra 
experiencia con la fiesta de la Mama Negra – desde los sentidos de los otros, desde sus 
percepciones de la realidad, con el diálogo se alimenta una de las primeras fuentes de información, 
se amplían los horizontes del investigador. En otra línea están las notas de campo, éstas confrontan 
el mundo del investigador con lo que escucha, mira, presencia; es decir al mismo tiempo que puede 
ser una “trascripción”  de la realidad, puede convertirse en una confrontación.  
 
Entre estos recursos, todos muy válidos y enriquecedores, existe un recurso denominado “Diario 
Intensivo”, los aportes del antropólogo británico Gregory Bateson enriquecen al método etnográfico 
con su aproximación a las teorías del discurso sobre la comunicación, no verbal, que buscan 
“terminar con la escisión, creada por occidente, entre mente y cuerpo, palabra y gesto, razón y 
corazón” (Arocha 1994:99). Y el Diario Intensivo, instrumento metodológico diseñado para el 
autoanálisis por el psicólogo Ira Progoff, no solamente facilita el registro y sistematización de las 
observaciones del etnógrafo sino sus percepciones más profundas de la realidad y las 
confrontaciones permanentes entre su ser y el ser del otro. Combinando estas dos miradas, Arocha 
(1994) encuentra una alternativa de investigación etnográfico que destaca la interacción entre quien 
investiga y quienes son investigados y se esfuerza en mantenerse alerta frente a la complejidad del 
proceso intersubjetivo que implica  para quien investiga comprenderse y reubicarse, en la medida en 
54 Scheper-Hugues, Nancy. La Muerte sin llanto. Tristeza tropical . Un apunte sobre el método. Pg.35 
23 
 
                                                   
que comprende a otros55”.   
 
El Diario Intensivo vendría hacer la “descripción densa” de Clifford Geertz, esa puesta en escena 
donde el investigador abre sus sentidos, los despliega y entra a otras realidades – dimensiones-. Con 
Jesús Galindo Cáceres diríamos que “la Etnografía supone un itinerario de exploración y 
descripción. Para el etnógrafo el mundo social en principio es un territorio donde ocurren sucesos 
que hay que registrar para después intentar entender. El corazón del oficio de la mirada y el sentido 
es el registro. Entre el registro y el sentido aparece la organización de información, y antes del 
registro se ubica la intención de observar, el trabajo con la propia mirada ajustándose a los 
escenarios y ecologías por observar. En estos tres planos se configura el programa metodológico, en 
ellos aparecen diversas opciones que terminaran configurando el programa de objetos cognitivos 
explorar, describir y significar56”. 
 
Estas son algunas líneas para acercarnos y aterrizar en el escenario de nuestro estudio; pero hay otro 
recurso que ha sido muy útil al momento de registrar y analizar la información, me refiero a la 
antropología visual. Esta es una herramienta de la antropología social en la que lo visual viene 
hacer el registro de la información en el proceso de investigación.  Como lo señala José C. Lisón 
Arcal, en su texto Una propuesta para iniciarse en la antropología visual, la antropología visual es: 
“antropología que hace uso de cualquiera de los medios audio-visuales existentes o de sus productos 
(estos últimos, siempre adecuadamente contextualizados) para investigar, analizar, abordar desde 
nuevas perspectivas problemas nuevos y de siempre; recoger, archivar datos y producir una nueva 
etnografía; enseñar antropología; ilustrar, personalizar, mostrar, simbolizar y, por tanto, representar 
y transmitir con eficacia significados densos (...)57”.  
 
Entonces el mensaje antropológico se conforma mediante los recursos gráficos y/o audiovisuales 
que el investigador considere apropiados para sistematizar y sobretodo generar un discurso a partir 
de un video, una fotografía, una escena, etc. Así, la antropología visual viene hacer la ventana por 
donde se mira el panorama estudiado; antropología que va más allá de un método, o un instrumento, 
es la posibilidad que tiene el investigador y a la vez el grupo estudiado de visibilizarse, mostrarse, 
presentarse. En el caso de nuestro estudio, la fotografía sirvió como plataforma para mirar desde lo 
estático – la imagen captada- toda la generación de sentidos que puede producir una fiesta. Este tipo 
de registros – visuales – permiten capturar detalles que pudieron escaparse en el primer 
55Vásquez, María Eugenia. Escrito para no morir: Memoria desde la exclusión. Pg. 319  
56 Galindo, Jesús.  ETNOGRAFÍA. El oficio de la mirada y el sentido. Nociones Generales. Pg. 11 
57 Lisón Arcal, José.  Una propuesta para iniciarse en la antropología visual. Pg. 9 
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acercamiento, es por lo tanto una extensión de la observación.  
 
Pero este discurso de lo visual también ha tenido complicaciones en su entendimiento, lo visual y lo 
verbal no siempre han tenido el mismo grado de importancia. Tomando una cita de José C. Lisón 
Arcal diríamos “lo visual en la cultura occidental suele ir asociado con intuición, arte y 
conocimiento implícito, mientras que lo verbal se asocia con razón, hechos e información objetiva 
”. Desde aquí podemos decir que el debate entre lo visual y verbal; objetivo y subjetivo va más allá 
de una posición, es la aceptación de lo que en apariencia es la razón por encima del conocimiento 
diferente.  
 
Como Nancy Scheper-Hugues dice “(...) nuestro trabajo, aunque empírico no tiene 
por qué ser empiricista. No tiene por qué conllevar un compromiso filosófico con 
las nociones ilustradas de razón y verdad. La historia de la filosofía, del 
pensamiento y de las ciencias occidentales ha estado caracterizado por el “rechazo 
del compromiso” con el otro, o, peor, por una “indiferencia” hacia el otro: hacia la 
alteridad, hacia la diferencia, hacia la multivocalidad, las cuales son homologadas 
o desvirtuadas en una forma compatible con el discurso que promueve el proyecto 
occidental58”.   
 
En fin, la etnografía y la antropología visual han sido fuentes importantes en el desarrollo de este 
estudio. La primera como “descripción densa” y la segunda como herramienta para entender y 
explicar esa descripción. Así: “(...) la antropología existe como un campo de conocimiento (un 
campo disciplinar) y como un campo de acción (un campo de fuerzas). Escribir antropología puede 














58 Scheper-Hugues, Nancy. La Muerte sin llanto. Tristeza tropical . Un apunte sobre el método. 
   Pg.34 
59 Scheper-Hugues, Nancy. La Muerte sin llanto. Tristeza tropical. Un apunte sobre el método. Pg.35 
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LA FIESTA  
      
 3.1 La fiesta en el escenario de la “conquista española” 
 
La fiesta con la invasión de los españoles se convirtió en un escudo protector desde el cual los 
indígenas construyeron un mundo paralelo lleno de simbología propia, que se negaba a desaparecer. 
 
“En los siglos XVI Y XVII, durante las tristemente célebres campañas de 
extirpación de las idolatrías, se descubrieron numerosas celebraciones 
clandestinas, las cuales pusieron en evidencia que, pese a la represión desatada en 
dichas campañas, los indígenas seguían actualizando sus creencias, consideradas 
por quienes buscaban su aniquilamiento como supersticiones, idolatrías, y, en 
definitiva, como obras del demonio60”.  
 
En este mismo escenario Luis Fernando Botero hace un señalamiento importante:  
 
“la tierra, el parentesco habían sufrido grandes resquebrajamientos a partir de las 
reducciones, de las encomiendas, etc. La memoria en los ancestros, en las huacas, 
etc., podía entonces pasar desapercibida a través de los ritos oficiales católicos. El 
referente no era tanto la forma externa de la fiesta sino los símbolos 
refuncionalizados que se ponían en juego, cada vez que había una celebración61”.  
 
Entonces la fiesta se convirtió en el lugar de encuentro y desencuentro, en el espacio donde se 
intentaba someter a los rituales originarios a descomposiciones, peor aún a eliminaciones de su 
carácter propio para albergar los cultos españoles; pero fue en esos momentos donde la cultura 
originaria construyó salidas de escape. A tal punto llegó esto que Friedman, citado por Fernando 
Botero dice: “se intensificó la participación indígena en las celebraciones festivas de tal manera que 
estos empezaron a desplazar a los españoles en su participación62”. 
 
60 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pag 11 
61 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y 
resistencia cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología 
Aplicada N.3. Pag 16 
62 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3. Pag 18 
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Pero en el escenario de la fiesta ya no solo confluían personajes y relatos, dentro había un intento 
por asimilar, ocultar, eliminar o mezclar las nuevas formas con lo propio.  
 
Luis Botero agrega: “Desde el momento en que símbolos nuevos traídos por los 
españoles fueran asumidos por el indígena como suyos debió pasar mucho tiempo. 
La racionalidad indígena y toda su práctica como grupo debió entrar en un 
proceso de discernimiento que permitió la recepción e interpretación de algunos 
elementos y la marginación de otros. Probablemente también se dio el caso 
inverso: elementos simbólicos indígenas fueron  reemplazados por los foráneos, 
quizá porque funcionalmente resultaban más eficaces63”.  
 
En el libro De Palabra y Obra en el Nuevo Mundo se dice que  
 
“toda relación interétnica cuestiona, más o menos profundamente, la estabilidad y 
coherencia de los sistemas  simbólicos correspondientes a los grupos implicados en 
la relación. Elementos procedentes del sistema simbólico del otro son rechazados o 
integrados, adaptados, reinterpretados o recreados, para preservar algo del 
sistema simbólico del propio grupo. (…) Con las situaciones de relación asimétrica 
derivadas de la confrontación interétnica surgieron así nuevas ideas y prácticas de 
“formar al otro”, manipulando su alteridad en función de lo que se quería hacer y 
obtener de él64”. 
 
Así, vemos que la fiesta como ningún otro dispositivo ayudó a la sobrevivencia de la simbología de 
las culturas originarias; no hubo otra categoría que sirviera tanto como el ritual; pues el trabajo era 
un espacio de continua explotación, la vida como tal estaba sujeta al poder de otros, por lo que la 
fiesta se convirtió en el salvoconducto de creencias, relatos, mitos, y sobre todo de las formas de ver 
y estar en el mundo.  
 
Veamos algo más:  
 
“Sabemos que uno de los instrumentos que la Iglesia entendió como idóneos para la 
transmisión de su doctrina fue el teatro o las representaciones alegóricas tan de moda en 
esa época. De ahí que en el Nuevo Mundo las danzas, las músicas, los disfraces, las 
máscaras fueran recursos comúnmente utilizados65”     
 
63 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3.   Pag 21 
64 León Portilla, Miguel y Klor de Alva José Jorge. De palabra y obra en el nuevo mundo. Siglo XXI de 
España Editores, 1995.  
65Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
 cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3. Pag 21 
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Más, la fiesta y sus elementos tuvieron que enfrentarse a algunas formas de dominación simbólica, 
física, comunicacional; precisamente Martín Lienhar en su ensayo La voz y su huella explica cómo 
la oralidad en las culturas aborígenes fue desplazada, Lienhar dice “el mayor impacto que nuestras 
culturas sufrieron a la hora de la conquista fue el comunicativo debido a la introducción de la 
escritura, que no solo permitía reproducir los discursos y los mecanismos del poder, lejos de las 
poblaciones indígenas, sino que además configuraba toda una estructura mental sustentada en 
dotarle a la escritura de poder, como única fuente fidedigna de verdad y conocimiento”66.  
 
En este mismo contexto Diego Carrasco en su ensayo Iconografía en la fiesta popular dice: “la 
oralidad tiene sentido sólo dentro de la comunidad que la crea, la valida, le da significado y la 
preserva, la salvaguarda. (...) un imaginario, tanto en la ciudad como en el campo es posible 
únicamente dentro de los parámetros de la oralidad, la letralización de la vida, que nos estancara 
pues reproduce el discurso de poder; se subsume en la oralidad, pasa a ser en su complejo cultural, 
pero a la inversa nunca, ya que como soporte la letra es insuficiente67”. En La Conquista de 
América: el problema del otro de Tzvetan Todorov se  señala  que como para Colón lo diferente era 
sinónimo de ausencia, en el Nuevo Mundo no existía nada, sino que todo estaba por fundar: nuevos 
nombres, nuevas creencias religiosas, nuevas costumbres. Y ésa es precisamente la misión que 
Colón descubre para sí: la asimilación de los indígenas y la edificación del otro sobre los cimientos 
de sus preconcepciones68.  
 
Pero regresemos a la fiesta en el escenario de la conquista para pensar cómo lo andino y lo católico 
confluyeron en una categoría que bien asimilaba, bien eliminaba, o bien fundía elementos de los dos 
lados. Luis Botero dice: “(...) muchas fiestas, que a primera vista parecen cristianas, lo que hacen es 
encubrir realidades profundamente andinas (Cfr. Zecenarro 1988.208)”.   
 
Entonces, según Botero “(...) lo religioso indígena puede coincidir en ocasiones con lo religioso 
cristiano, pero aún en estos casos, lo cristiano es reinterpretado (y no desvirtuado, como piensan 
algunos) a partir de su racionalidad andina. De esta manera el elemento cristiano entra a formar 
parte de la religión andina y empieza a cumplir una función específica importante no solo dentro del 
mundo de la religión, sino dentro de todo el universo ideológico del grupo, incluida la memoria69”. 
 
Carrasco, Diego. Iconografía en la fiesta popular. Revista Anaconda, cultura y arte. Revista internacional    
bimestral. N.23. Pg 80. 
68 Todorov, Tzvetan. La Conquista de América. El problema del otro. Siglo XXI, México 2007. Pg.185  
69 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia     
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Es decir el mundo andino pasa a adaptarse a lo cristiano, pero no se cristianiza, se incorpora, por 
eso Botero señala que lo que parece ser católico en realidad es andino.    
 
3.2 La fiesta modifica el “locus habitual” 
 
En el libro La Cultura Popular en la edad media y en el renacimiento de Mijail Bajtin se dice que 
todos los ritos y espectáculos organizados de manera cómica presentaban una diferencia notable, 
una diferencia de principio con las ceremonias oficiales del Estado  Parecían, dice el autor, “haber 
construido al lado del mundo oficial, un segundo mundo y una segunda vida a la que los hombres 
de la Edad Media pertenecían en una proporción mayor o menor, y en la que vivían en fechas 
determinadas. Entonces la dualidad en la percepción del mundo y la vida humana ya existían en el 
estadio anterior de la civilización primitiva70”.  
 
Esta creación de un mundo paralelo rompe con el tiempo cotidiano, es una forma de alimentar la 
construcción de un espacio que alberga simbologías, sentimientos y otras formas de entender el 
mundo. La fiesta, nos dice Rafael Polo, “como ruptura con el tiempo cotidiano, dedicado al trabajo 
y a la ley, nos conecta con el imaginario socio -histórico. Opera una discontinuidad que funda 
nuestra singularidad, como individuos y como comunidad, por medio del rito. La escenificación del 
rito no es otra cosa que la producción de identificaciones colectivas. El mito se encarna en gesto 
corporal, en coreografía, en pathos de adhesión y de entrega, el sacrificio adquiere una dimensión 
sagrada71”.  
 
Entonces tiempo y espacio entran a una nueva dimensión y adquieren otros sentidos. Patricio 
Guerrero dice que es a través de la “fiesta, del ritual, como dispositivos simbólicos de la cultura, 
como los seres humanos y las sociedades transforman los órdenes temporales y espaciales72”, y 
agrega “todo el proceso de la vida, desde el nacimiento hasta la muerte, ha estado acompañado por 
la fiesta, esta es necesaria para que los seres humanos podamos encontrar un orden en el mundo de 
la vida, para que impregnándolo de trascendencia el tiempo profano pueda ser vivido sin angustia, 
pues solo así la cotidianidad humana encontrará un sentido para ser vivida. Tiempo profano y 
tiempo sagrado se encuentran en el tiempo de la fiesta73”.  
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada .3, 
Pag 34 
 
71Polo, Rafael. La “fiesta popular” del individuo – masa. Revista Anaconda, cultura y arte. Revista 
internacional bimestral. N.23. Pg 24 
72Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg. 
73Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg 21 
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 Así, el tiempo de la fiesta es un tiempo de ruptura con el mundo de la rutina; el ser humano pasa del 
mundo objetivo, planificado, a un mundo donde los sentimientos, las percepciones forman una vida 
imaginaria.  
 
Para José Ignacio Homobono la fiesta es una celebración cíclica y repetitiva, de expresión ritual y 
vehículo simbólico, que contribuye a significar el tiempo y a demarcar el espacio. Además, 
establece “una relación dialéctica, paradójica y contradictoria, entre lo sagrado y profano, la 
ceremonia -religiosa o cívica- y lo lúdico, la celebración y la rutina, las pautas de 
institucionalización y de espontaneidad, la liturgia y la inversión, la trasgresión y el orden, la 
estructura y la communitas, las dimensiones de lo público e individual. A través de ella un agregado 
social entra en contacto con las fuentes íntimas de su identidad y reconstruye la experiencia de 
comunidad imaginada, mediante la actuación de grupos específicos como agentes del ritual festivo”.  
 
Entonces, este “locus habitual” del que el ser humano sale para revitalizarlo, a partir de la fiesta no 
será el mismo. Habrá una suspensión de ese locus para entrar a un escenario cambiante, 
deconstruido por el mismo ser humano. Estos dos escenarios -profano y  sagrado- se encontrarán 
para otorgar nuevos sentidos al mundo habitual.  
 
Por eso decimos que la fiesta es el dispositivo que fractura lo cotidiano dotándole al nuevo espacio 
de características alegóricas que le permiten al ser humano vivir, aunque sea de manera efímera, 
momentos de regocijo, de liberación.    
 
La fiesta transforma, le da al cuerpo y a la mente nuevos elementos para enfrentarse al mundo 
diario, la fiesta es el espacio de donde emerge la alegría momentánea, la libertad de ser, de sentirse 
parte y fuera del mundo.  
 
3.3 Sentido e interpretación: ritos, celebraciones y fiestas 
 
El ser humano es festivo, todo en él puede convertirse en un acto de celebración. Se celebra la vida, 
la muerte, los estados de ánimo, las circunstancias. En la concepción de la fiesta, en el mundo y en 
nosotros, se interioriza de forma constante la naturaleza y el bienestar individual y colectivo como 
elementos que el ser humano persigue para apropiarse de una vida feliz. Las ofrendas, el cuerpo, los 




 La veneración a la naturaleza, a una imagen, al cuerpo son algunas de las representaciones del rito, 
veamos algunos ejemplos:  
 
- En Indonesia: “En un plano menos terrenal, los volcanes se hallan en el centro de un complejo 
conjunto de creencias místicas que atrapan a millones de indonesios que influyen en los 
acontecimientos de maneras inesperadas. Sus picos atraen tanto a santos varones como a peregrinos. 
Sus erupciones auguran cambios políticos y agitación social. Podría decirse que en Indonesia los 
volcanes son un crisol cultural en el que se mezclan, o no, el misticismo, la vida contemporánea, el 
islam y otras regiones. La veneración que se tiene por ellos es prácticamente un rasgo nacional. Los 
suplicantes llevan una parihuela llena de maíz, repollo, dinero simulado y una ofrenda en forma de 
volcán. Lanzarán todo a un río para apaciguar al monte Merapi, que ruge en las cercanías74”. (Ver 
anexo 1) 
 
- En Trinidad y Tobago: “El carnaval comienza oficialmente antes del amanecer del lunes previo 
al Miércoles de ceniza, con la celebración conocida como Jouvay (del francés Jour Ouvert que 
significa “día de apertura”), cuando las personas cubren sus cuerpos con lodo, aceite, pintura o 
cualquier otra sustancia disponible y se lanzan a las calles. Jouvay es la otra cara de la moneda de 
rutilante mascarada: mientras más sucios luzcan y peor se comporten, mejor será la fiesta75”. (Ver 
anexo 2) 
 
- El baile en el mundo: “Bailamos desde el primer pataleo que damos de bebés hasta el último 
“vals de aniversario”, regidos por ritmos internos y sonidos externos. Antes que el lenguaje escrito, 
los seres humanos hablaron el de la danza. Bailamos no solo con nuestros cuerpos, sino también con 
el corazón comenta la antropóloga Judith Lynne Hanna. Desbordamos amor y odio, alegría y 
tristeza; interpelamos a los dioses, a los espíritus, a la naturaleza; coqueteamos, seducimos, 
cortejamos; conmemoramos el nacimiento, la muerte y todo cuanto hay entre ambos 
acontecimientos por medio de la danza.  Incluso osamos jactarnos de que reordenamos el mundo y 
es posible mejorar las cosas mediante el baile. Para algunas religiones bailar es un acto tan 
irreverente que está prohibido; para otras, en cambio, tan sagrado, y que se lo apropian76” 
 
Estos son algunos ejemplos de los componentes fuertes que tienen las ceremonias, los ritos y las 
74 Revista National Geographic. Enero de 2008. Reportaje: Los Dioses deben estar Inquietos. Pg. 33  
75 Revista National Geographic. Febrero 2005. Reportaje: Carnaval, el color de la libertad. Pg. 58  
76 Revista National Geographic. Julio 2006. Reportaje: Los placeres del baile. Pg. 56 
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fiestas. Ahora veamos un contexto más cercano a nuestra historia. Luis Fernando Botero nos 
permite este acercamiento: “no debemos olvidar tampoco el contexto social en el cual se establecen 
fiestas como la de San Pedro, Corpus Christi, San Juan, etc., por parte de los españoles. La 
encomienda, la mita y otras instituciones implantadas para extraer al máximo los recursos 
materiales y humanos del Nuevo Mundo, necesitaban también de un contexto ideológico que 
cohesionara las fuerzas dispersas y pudiera dotar a la Corona de un “corpus” legitimador para tales 
instituciones. Lo religioso y lo jurídico lograron durante mucho tiempo esos objetivos 
propuestos77”.  
 
De esta manera suplantaron, como hemos visto en las anteriores páginas, ritos originarios por 
celebraciones españolas. Aunque como toda suplantación de ninguna manera pudo ser  absoluta, 
más bien se recreó lo español en el contexto andino. Así:  
 
“En el siglo XVI la fiesta de Corpus había llegado a ser la festividad principal de 
la Iglesia católica española y para el siglo XVI, después del Concilio de Trento, 
esta fiesta viene al Nuevo Mundo”. “La festividad de Corpus, por la 
correspondencia que tiene con el calendario agrícola-ritual indígena tuvo gran 
acogida en el Nuevo Mundo, lo cual fue estimado por los doctrineros como un 
indicio inequívoco de cristianización. Pero lo que realmente se dio fue un 
movimiento en sentido contrario: lo cristiano fue incorporado, con un nuevo 
significado, a las religiones nativas 78”. 
  
- En la provincia de Imbabura: “el Inti Raimi constituye la fiesta más importante del pueblo 
indígena de los Andes, ya que para muchos es considerada inclusive, como el final y el comienzo de 
un nuevo año. En la Provincia de Imbabura (Peguche), con la denominación de las fiestas de San 
Juan, se celebra del 22 al 28 de junio de cada año, con la participación de todos. Es la fiesta más 
importante en la sociedad indígena, en doble todos celebran bailando en grupos de casa en casa, de 
comunidad en comunidad, en medio de abundante, comida y bebida. Durante los días en que se 
desarrolla esta fiesta todas las actividades se suspenden, inclusive la gente, que tuvo que salir y 
situarse en otras partes, regresan para esta fiesta79”.  
 
77Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia   
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pg. 11 
78Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pag 16-17 
79 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pag 39 
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-En la provincia de Cotopaxi: “El abanderado de las almas en Pujili constituye una de las 
tradiciones más arraigadas del pueblo pujilense es la devoción a las almas del purgatorio. Dentro de 
esta devoción, encuentra su sitio la fiesta del “Abanderado de las Almas” o el “arrastre de la   
Bandera”, como algunos la denominan.  
 
En los años 1570-75, se funda la Villa de San Buenaventura de Pujilí y, con esta fundación, como 
era costumbre en tales épocas, la organización religiosa toma cuerpo, bajo la dirección de los Padres 
Franciscanos, transformándose en “asiento doctrinero”, al que fueron obligados a concurrir 
seguramente todas las reducciones indígenas aledañas. Desde esa época, según narran las crónicas, 
se comienza a honrar “la memoria de los difuntos”. Y, como era de costumbre, de una forma la 
celebraban los blancos y de otra los indígenas80”.  
 
- En la provincia del Cañar: “ el carnaval en Cañar, especialmente en Juncal, es de carácter mixto, 
con juegos y rituales. Si se mira en conjunto esta tradición revela, a pesar de su carácter disperso, 
algunos estructurales muy interesante. Primero, es sorprendente como todo el carnaval puesto en 
escena por los indígenas muestra una inversión total respecto a la institución católica española. Taita 
Carnaval, como figura no es originalmente ni indio ni europeo. En Juncal, Taita Carnaval se concibe 
como un héroe mítico que cada año pasa por allí y por lo menos asegura a los indígenas la 
posibilidad de un año y de una buena vida81”.  
 
- El Matrimonio en Cacha: “Durante mucho tiempo, el matrimonio en la zona de Cacha ha sido 
considerado como una de las más ricas expresiones culturales de este pueblo. (...) en ocasiones la 
novia es elegida en secreto por su pretendiente y ella sólo se entera de los propósitos del hombre 
cuando es raptada. En otros casos, existe un enamoramiento previo, pero a escondidas de sus 
padres. En todo caso, una chica cacha nunca dirá sí al matrimonio por más que lo desee. En el 
momento en que el hombre ha decidido casarse, habla con sus  padres y familia más cercana para 
pedirles consentimiento. (...) si el futuro matrimonio es aprobado por la familia del novio, 
inmediatamente se inician los preparativos para realizar  “el pedido de mano” a la familia de la 
novia. Con este propósito se prepara un “mediano” o  “agrado”. Si el agrado es aceptado por los 
padres de la novia, se inician los preparativos para la boda; caso contrario, el novio deberá buscarse 
80 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pg. 55 
81 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pg. 131 - 132  
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chica o solicitar la ayuda de familiares y/o amigos para planear y llevar a cabo el “rapto”82”. 
Después sigue un ritual que estará acompañado de la notificación del “rapto” a los padres de la 
novia, ellos irán a buscarla y se señalará el matrimonio.  
 
- Día de difuntos: “El ritual indígena para conmemorar a los difuntos con comida tuvo una 
transformación con el mestizaje.  La preparación de ofrendas con uschucuta (colada de maíz negro, 
papa, col y achiote) y guaguas o roscas, para brindar a los muertos, fue una tradición indígena.  
Según su cosmovisión, este ritual respondía a la creen de la vida después de la muerte. Por ello, los 
difuntos eran enterrados con comida y con sus objetos más preciados, la velación de los seres 
queridos duraba aproximadamente cinco días83”. 
 
- La diablada de Pillaro, Ambato: “El origen de esta fiesta todavía no es claro, aunque se 
consideran dos posibilidades. Según el historiador Pedro Reino, el diablo llegó a América con 
el Cristianismo y fue un modelo mental y cultural que anuló la libertad.  
 
Por esta razón, la Diablada es la rebeldía mestiza e India contra la Religión Católica. Ese 
pudiera ser el primer argumento que justifica el inicio de esta fiesta. En año nuevo los 
gamonales y la curia daban permiso a los indígenas para hacer sus celebraciones. Estos se 
disfrazaban de diablos en repudio a las prédicas sacerdotales. En ese momento de hacer lo 
que quisieran.  La segunda posibilidad es más popular y reciente se dice que hace tiempos los 
habitantes de dos barrios entraron en rivalidad. Los hombres se disfrazaban para asustar al 
otro bando”. (Diario El Comercio, sábado 7 de enero del 2006).  
 
Vemos que, independientemente del origen y en referencia a lo cósmico y comunitario,  el 
significado del ritual o la fiesta, el ser humano es el creador del espacio festivo. La 
naturaleza, lo desconocido, la esperanza de días mejores comparten mundos que, a la vez 
diferentes, confluyen en un punto similar: todos buscan un beneficio individual y colectivo. 
Quizá eso hace que cada vez que se realice la fiesta ésta construya un contenido más denso.  
 
3.4 Sincretismo, hibridación, barroquismo, simbiosis 
 
Llegamos a un momento donde la historia y sus retazos se mezclan, se unen, crean y recrean el 
82 Botero, Luis Fernando. Compadres y Priostes. La fiesta andina como espacio de memoria y resistencia 
cultural. La Fiesta Andina Memoria y Resistencia. Ediciones Abya Yala. Colección Antropología Aplicada 
N.3, Pag 137 -138 
83 Diario El Comercio. Un ritual resultado del mestizaje. Noviembre 2, 2009 
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tiempo, el espacio, la vida. Y si la historia se teje de recuerdos, de episodios, de tiempos, de 
culturas; entonces, se puede hablar de la fiesta como expresión de sincretismo cultural? Analicemos 
esta categoría, regresando a la historia: 
 
Anibal Quijano84: En América, la idea de raza fue un modo de otorgar legitimidad a las relaciones 
de dominación impuestas por la conquista. La posterior constitución de Europa como nueva id-
entidad después de América y la expansión del colonialismo europeo sobre el resto del mundo, 
llevaron a la elaboración de la perspectiva eurocéntrica de conocimiento y con ella a la elaboración 
teórica de la idea de raza como naturalización de esas relaciones coloniales de dominación entre 
europeos y no-europeos. Históricamente, eso significó una nueva manera de legitimar las ya 
antiguas ideas y prácticas de relaciones de superioridad/inferioridad entre dominados y dominantes.  
 
Desde entonces ha demostrado ser el más eficaz y perdurable instrumento de dominación social 
universal, pues de él pasó a depender inclusive otro igualmente universal, pero más antiguo, el 
inter-sexual o de género: los pueblos conquistados y dominados fueron situados en una posición 
natural de inferioridad y, en consecuencia, también sus rasgos fenotípicos, así como sus 
descubrimientos mentales y culturales. De ese modo, raza se convirtió en el primer criterio 
fundamental para la distribución de la población mundial en los rangos, lugares y roles en la 
estructura de poder de la nueva sociedad. En otros términos, en el modo básico de clasificación 
social universal de la población mundial. 
 
Pero este término “raza” que divide, clasifica y asigna particularidades a cada grupo social, se 
construyó a través del desencuentro, de la imposición, de la unión obligada de unos con otros; por 
lo que la denominación de “razas” pudiera ser el inicio del llamado “sincretismo”. Porque si nos 
detenemos en una de sus definiciones, sincrético  alude, “por su etimología, a una forma de unión o 
coalición  circunstancial, no selectiva (...) Sincretismo (...) aculturación, son términos que, de modo 
muy genérico, se refieren a la clase de  fenómenos y procesos mediante los cuales un grupo étnico 
reconstruye su sistema simbólico con materiales procedentes de la descomposición irreverente de 
sistemas simbólicos ajenos85”.  
 
Ahora aterricemos en nuestra fiesta, en la que la lectura más frecuente ha sido relacionarla con la 
expresión de sincretismo cultural. El propio Patricio Guerrero defendió esta lectura (1991), de la 
84 Quijano, Anibal. Colonialidad del poder en América Latina  
85León Portilla, Miguel y Klor de Alva José Jorge. De palabra y obra en el nuevo mundo. Siglo XXI de 
España Editores, 1995.  
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que ahora se separa: 
 
“En esta parte me separo de mis primeras lecturas de la fiesta, pues inicialmente la veía solo como 
un proceso de reinterpretación sincrética. Los aportes de los estudios poscoloniales, de los estudios 
culturales y de una nueva antropología comprometida con la vida, han enriquecido mi mirada sobre 
la cultura y me han ayudado a ver esta fiesta como un escenario de lucha de sentidos. El sincretismo 
hace referencia al surgimiento de un nuevo sistema religioso como resultado de la fusión de dos 
anteriores, sin embargo dicho enfoque no alcanza a explicar las condiciones de conflicto en que se 
dio tal fusión, porque las relaciones de poder que atraviesan la cultura no dan cuenta de la agencia 
de los sujetos colonizados, de sus prácticas de resistencia e insurgencia simbólica para preservar, 
transformar y revitalizar sus formas culturales86”   
 
 - Veamos algunas características de la categoría hibridación 
Con el término hibridación se ha hecho un traslado de su conceptualización desde la biología a las 
ciencias sociales. Ernesto García Canclini, uno de los autores que más ha estudiado este término 
señala que con la hibridación “se desarticula y clausura la idea de establecer identidades puras o 
auténticas”87.  
 
Ernesto García Canclini dice: “hay que comenzar aceptando la discusión de si híbrido es una buena 
o una mala palabra. No basta que sea muy usada para que la consideremos respetable. Por el 
contrario, su profuso empleo favorece que se le asignen significados discordantes. Si su traslado de 
la biología a análisis socioculturales ha sido polémico, la variada utilización en autores de 
disciplinas diversas no contribuye a que contemos con un concepto unívoco. De ahí que algunos 
prefieran seguir hablando de sincretismo en cuestiones religiosas, de mestizaje en historia y 
antropología, de fusión en música88”. 
 
Un acercamiento al concepto de hibridación: “entiendo por hibridación procesos socioculturales en 
los que estructuras o prácticas discretas, que existían en forma separada, se combinan para generar 
nuevas estructuras, objetos y prácticas. No hay duda de que estas mezclas existen desde hace mucho 
tiempo, y se han multiplicado espectacularmente durante el siglo XX. Ejemplos: casamientos 
“mestizos”, combinación de ancestros africanos, figuras indígenas y santos católicos en la lumbada 
86 Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg 39 
87De: Canclini, Néstor. Culturas Hibridas: Estrategias para entrar y salir de la modernidad. (1989). México. 
Grijalbo.  




                                                   
brasileña. Melodías étnicas, ligadas a rituales de un grupo, se entrelazan con música clásica y 
contemporánea, con otras formas producidas por hibridaciones anteriores, como el jazz y la salsa: 
así se formó la “chicha”, mezcla de ritmos andinos y caribeños; la reinterpretación jazzística de 
Mozart hecha por el grupo afrocubano Irakere; las reelaboraciones de melodías inglesas e hindúes 
efectuadas por los Beatles, Peter Gabriel y otros músicos. Sabemos cuántos artistas exacerban estos 
cruces y los convierten en ejes conceptuales de sus trabajos89”. 
 
Otras definiciones:  
- La hibridación aparece hoy como el concepto que permite lecturas abiertas y plurales de las 
mezclas históricas, y construir proyectos de convivencia despojados de las tendencias a “resolver” 
conflictos multidimensionales a través de políticas de purificación étnica.  
- Contribuye a identificar y explicar múltiples alianzas fecundas: por ejemplo, del imaginario 
precolombino con el novohispano de los colonizadores y luego con el de las industrias culturales 
(Bernand o Serge Gruzinski), de la estética popular con la de los turistas (De Grandis), de las 
culturas étnicas nacionales con las de las metropolis (Bhabha), y con las instituciones globales 
(Harvey). Los pocos fragmentos escritos de una historia de las hibridaciones han puesto en 
evidencia la productividad y el poder innovador de muchas mezclas interculturales. 
- La hibridación, como proceso de intersección y transacciones, es lo que hace posible que la 
multiculturalidad evite lo que tiene de segregación y pueda convertirse en interculturalidad. 
 
Esta categoría ha recibido algunas críticas pues cuando se lleva a efecto este traspaso del biológico 
a las ciencias sociales, este traslado puede significar, según algunos críticos de reduccionista y hasta 
estéril para el tratamiento de temas de las ciencias sociales. Vemos entonces la hibridación como 
algo a lo que se puede llegar, de lo que es posible salir y en la que estar implica hacerse cargo de lo 
in-soluble, lo que nunca resuelve del todo que somos al mismo tiempo otros y con los otros.  
 
- Lo barroco 
Juan Valdano nos lleva hacia un panorama desde donde se visualiza el contexto histórico del 
barroquismo en la Colonia, sus formas de expresión y su validez dentro de un proceso en el que se 
intentaban ocultar y afianzar viejas y nuevas formas de estar en el mundo. Lo barroco pareciera ser 
esa parte de la historia en la que la creación, el pensamiento, el arte formaron un tipo de conciencia 
transgresora que modificó los espacios dotándoles de nuevas simbologías y de otros 
89 De: Canclini, Néstor. Culturas Hibridas: Estrategias para entrar y salir de la modernidad. (1989).   




                                                   
entendimientos. Así, “lo subalterno” entra en escena no para desalojar por completo al poder sino 
para adentrarse en él con sus propias formas.  
 
Juan Valdano nos dice: “Al estudiar el barroco americano lo primero que llama la atención es la 
magnitud del fenómeno y su vasta implicación en la vida de la  sociedad colonial. No hubo clase 
social que no participara de su creación, recreación y disfrute: desde el artesano – indígena o 
mestizo – que perseguía una forma artística con mucho de intuición y sabiduría ancestral y no poco 
de la peripecia transmitida por el colonizador, hasta los grupos más instruidos de la sociedad. 
Prácticamente no había manifestación pública de la vida colonial que no estuviese impregnada de 
ese solemne estiramiento típico del barroco que todo lo convertía en un laberinto de simbología y 
convencionalismo90”.  
 
Veamos el contexto en el que se desarrolló el barroquismo: 
Toda la cadena de conflictos que desató la Conquista -conflictos sociales, humanos, culturales, 
económicos – hicieron que el ser humano sea configurado dentro de una clase, donde España 
siempre fue un “referente”.  
 
“La sociedad colonial se fundó en valores sociales y culturales en los que el prestigio dependía de la 
ostentación de lo hispano y el desprecio de lo indígena. (...) Frente a Europa, el español del 
diecisiete sentía que paulatinamente perdía presencia en cambio, no experimentaba lo mismo 
cuando veía que las tierras dejadas por Colón crecían, cada vez más, en horizontes y posibilidades 
de riqueza. En América siguió siendo el amo y señor del mundo. Una España segregada en el 
concierto europeo fue una España aseñorada en el desconcierto americano. (...) Si el chapetón 
despreciaba al criollo solo por haber nacido en América (una América que si bien llenaba de oro las 
faltriqueras, no obstante su mero contacto abajaba) el criollo, a su vez, trasladaba ese desprecio al 
mestizo porque en su sangre había de indio y éste hacía otro tanto con el negro, por esclavo91”. 
 
Este desencuentro que produjo la Conquista puso de relieve a un mundo al que aparentemente todos 
querían o debían parecerse y a otro al que su negación permitía la sobrevivencia. Afirmar un mundo 
y negar otro era la tarea que todos debían realizar.  
   
90Valdano, Juan. Identidad y formas de lo ecuatoriano. El barroco a la hora de los hornos en la América 
Española. Eskeletra editorial, 2006. Pg. 230 
91Valdano, Juan. Identidad y formas de lo ecuatoriano. El barroco a la hora de los hornos en la América 
Española. Eskeletra editorial, 2006. Pg. 231 -232 
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“En esta sociedad en la que el parecer era más importante que el ser, el ocultamiento de una parte de 
la verdad propia (aquella que se relacionaba con la raíz indígena) obedeció al íntimo impulso de una 
condición humana desgarrada por las contradicciones que engendró el mestizaje; un mestizaje no de 
voluntarios encuentros ni mutuas cesiones, sino de desfloramientos y violencias irrogados por el 
más fuerte”. “Ostentar lo hispano y ocultar lo indígena: tal era la norma. Ahora bien, mostrar y 
disimular, engañar y desengañar fue, precisamente, el juego propio del barroco de la América 
indígena92”.  
 
Entonces lo barroco nace como una oportunidad de volver a lo original, a la raíz primera, a la 
esencia. Lo barroco viene hacer un conducto estrecho por el que el indígena, el mestizo pasan de 
forma silenciosa, aparentemente desapercibida, con la intención de aferrarse a un mundo del que 
nunca quisieron salir.  
 
“Como trasunto de su época, el arte barroco fue una explicitación de los ideales y fobias de la 
sociedad americana de los siglos XVII Y XVIII”. (...) Lo hispano, era de por sí, bello y bueno, algo 
así como la kalokagathía de esa sociedad, un valor así ético como estético en el que se fundaban 
todos los demás. El arte barroco en la Colonia fue una adhesión expresa a este valor y, 
concomitante, fue también soslayo y ocultamiento de lo nativo; realidad que frente a lo europeo 
pasaba grosera, baja y vulgar. No obstante de ello, el creador mestizo – anónimo por lo general – al 
negarse así mismo en el arte, paradójicamente no hacía otra cosa que afirmarse, pues más allá de 
sus explícitas fidelidades a España él estaba retratándose de múltiples maneras, sobre todo a través 
de esa hipérbole de lo decorativo, de esa preferencia por lo tortuoso y contradictorio, de ese “horror 
por el vacío” que no era otra cosa que el pavor a la soledad, el miedo a la propia verdad, el 
encubrimiento de un traumático origen. El mestizo aunque enmascarado, se halla presente además 
en esa búsqueda de un “embellecido” propio que consiste en una mezcla de lo europeo y lo 
americano y por el que, junto a los pámpanos mediterráneos, figuran papagayos del trópico o 
mazorcas de maíz; junto a columnas salomónicas se hallan otras que semejan trenzas indígenas 
rematadas por capiteles corintios; está presente en esa desmesura de la imaginación y la imaginería 
que muestra a cristos sangrantes en el paroxismo del dolor y la agonía:traslado inconsciente de las 
diarias agonías del mismo artista, hombre mordido por el desprecio y a humillación; está presente 
en ese vitalismo que permite la exuberancia de las formas, la desmesura de la omnipresencia física 
de las cosas, trasunto de la realidad americana donde la hipérbole se instala, sin incómodo, en la 
92Valdano, Juan. Identidad y formas de lo ecuatoriano. El barroco a la hora de los hornos en la América 
Española. Eskeletra editorial, 2006. Pg. 232 
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vida cotidiana y donde la envergadura es categoría.  He aquí la paradoja del barroco americano: un 
arte en el que su creador al negarse se afirma, al esconderse se encuentra, al engañarse se 
desengaña, al disfrazarse se descubre y redescubre93”.       
   
Con estos aportes históricos podemos hacer un intento por descifrar el rito de la fiesta, es decir la 
fiesta forma parte también de esa salida de escape desde donde el ser humano que sufrió la 
Conquista hacía pública su vida original. Pues la fiesta hablaba de su presencia, de sus 
incomodidades, de sus creencias no suplantadas ni anuladas por completo, del mundo del que 
todavía se sentía parte y del que le incomodaba. Lo barroco en la fiesta es la expresión de un mundo 
sometido, usurpado. Es la fiesta la que alterando espacios muestra   mundos ocultos. Es ella a través 
del disfraz, de la música, las máscaras, la que habla de una historia que señala y abre la verdad, pero 
también posibilita encuentros.      
 
- Diglosia Cultural 
El paradigma diglosia se lo utiliza para referirse a temas linguísticos, tal como lo vemos a 
continuación:  
Diglosia: “es la convivencia de dos variedades linguísticas en el seno de una misma población o 
territorio, donde uno de los idiomas tiene un estatus de prestigio – como lengua de cultura, de 
prestigio, o de uso oficial- frente al otro, que es relegado a las situaciones socialmente inferiores de 
la oralidad, la vida familiar y el folklore94”.  
Diglosia: “existe diglosia cuando hay un reparto de funciones entre una variedad alta (A) y una 
variedad baja (B), de forma que cada una es usada solo en ciertos ámbitos o dominios: la variedad A 
en situaciones formales y distantes, y la B, en contexto informales95”.  
 
Pero pese al uso linguístico de este paradigma, éste puede usarse o trasladarse para referirse a otros 
temas. Veamos lo que nos dice Martín Lienhard:  “la “cultura” - o la “identidad” - de un individuo 
se puede considerar como un haz o abanico de prácticas diversas, posiblemente divergentes o hasta 
contradictorias”. Con esta premisa, continúa el autor y “frente a unos paradigmas de tipo biológico-
genético (“mestizaje”, “hibridismo”, “heterogeneidad”) un concepto sociolinguístico como el de la 
“diglosia” ofrece, para la observación de los mecanismos de interacción cultural, la enorme ventaja 
de hallarse en “su lugar”. “La disglosia remite a la coexistencia, en el seno de una formación social, 
93Valdano, Juan. Identidad y formas de lo ecuatoriano. El barroco a la hora de los hornos en la América 
Española. Eskeletra editorial, 2006. Pg. 234 
94Enciclopedia Wipedia  
95Enciclopedia Wikipedia  
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de dos normas linguísticas de prestigio social desigual96”.  
 
Veamos lo que nos dice Patricio Guerrero:  
“Este paradigma “resulta útil para entender las dimensiones políticas de procesos y prácticas 
culturales marcadas por el hecho colonial, en el que se expresa una continua lucha por el control de 
los significados, un enfrentamiento radical metropolitanas y autóctonas, que provocaban 
modificaciones en los dos sistemas culturales que por razones de poder y hegemonía – es la de los 
sectores hegemónicos la que se va tornando dominante. Esto no implica que se anule la agenda de 
lo sectores subalternos, por el contrario estos crean tácticas y estrategias para enfrentar el proceso 
diglósico que se construye desde el poder97”.  
 
Es decir la diglosia viene hacer un paradigma en el que la lectura de un acontecimiento social -
cultural se vuelve mucho más rico y más complejo. Con la diglosia presenciamos una sociedad en la 
que confluyen muchos fenómenos, pero en la que siempre encontraremos lucha de sentidos, 
apropiación del espacio, relaciones asimétricas, sublevación de los marginados, y esta lectura 
precisamente nos ofrece este paradigma.  
 
- Simbiosis 
En cuanto a la simbiosis podemos decir que, siendo un término que nace para explicar algunos 
fenómenos de la biología - el término se utiliza principalmente cuando los organismos involucrados 
(conocidos como simbiontes) obtienen un beneficio de esa existencia en común -, su adaptación a 
las ciencias sociales es válida porque determina un vínculo asociativo desarrollado por distintos 
fenómenos (historia, conquista española, pueblos originarios, choque de culturas, nuevas 
adaptaciones, etc.) 
 
Etimológicamente la palabra simbiosis está conformada por la unión del prefijo sin-, que significa 
“conjuntamente”, del vocablo bios que puede traducirse como “vida” y del sufijo –osis que equivale 
a “impulso”. 
 
A diferencia de la hibridación y de los otros paradigmas culturales, con el proceso de simbiosis se 
conserva la matriz original, es decir la cultura transformada, invadida, aquella que tiene una raíz 
propia. La simbiosis, por lo tanto, es una clase de relación biológica interactiva que mantienen seres 
disimilares y que suele producir un resultado beneficioso para, por lo menos, uno de los 
96Lienhard, Martín. De mestizajes, heterogeneidades, hibridismos y otras quimeras. Universatit Zurich. Pg. 71 
97 Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg 39 
41 
 
                                                   
participantes. 
 
Entonces esta mezcla de culturas, de rasgos y particularidades no solamente nos lleva a la unión de 
fenómenos y circunstancias, sino a la complejidad de esa misma unión. Porque será la simbiosis 
como paradigma la que de lugar a una realidad – puede entenderse como cultura, historia, fiesta-  
transformada, negada, subalterna, impuesta    la misma que nos lleve al regreso de la historia propia, 
autóctona, original. La simbiosis, entonces, construye, une y deconstruye; pero siempre vuelve al 
lugar de origen.   
 
































ESTUDIO DE CASO: ESTUDIO COMUNICACIONAL, CULTURAL, 
ANTROPOLÓGICO DE UNA FIESTA ANDINA POPULAR. EL CASO DE LA 
MAMA NEGRA, DE LA SANTÍSIMA TRAGEDIA O DE LA CAPITANÍA, 
REALIZADA EN LA LATACUNGA, EN EL MES DE SEPTIEMBRE  
 
“La fiesta implica magia. El ritual se origina en la magia, origina la 
magia, nace tal vez, al tiempo que la magia, porque también, a más de la 
acción eficaz (el lenguaje), esta perfomance - fiesta provoca un  sentimiento 
de transformación, y aquí la fiesta, el ritual se vuelve a emprender con 
algo, ahora ya no sé si simbólica o políticamente, o tal vez más que las dos, 
parece emparentarse con la religión, aquella que une, o vuelve a unir,  en la 
acepción falsa, el estremecimiento de lo sagrado, que permite que la 
experiencia se viva intensamente”. 
Juan Martínez Barrero 
Del Ritual a la Fiesta: En torno al concepto de suspensión de la Realidad.  
  
- Tipo y nivel de la investigación  
El presente trabajo contempla la investigación de tipo interpretativo -explicativo, pues esta 
posibilitará evidenciar los hechos culturales a través del contexto social, de la historia, de la 
simbología y del rito en sí. Además en este estudio se va a emplear la investigación cualitativa, pues 
lo que se intenta es interiorizar los hechos, comprender comportamientos, motivos, creencias (frente 
a determinadas situaciones), emociones, contextos (como elemento que da sentido a los mensajes). 
Por lo tanto este estudio no va a proporcionar conclusiones firmes, sino miradas desde la 
subjetividad.  
 
Cobertura del estudio  
 Ámbito geográfico – temporal  
La celebración de la Mama Negra es una fiesta tradicional propia de la ciudad de Latacunga, se la 
realiza dos veces en el año (en los meses de septiembre y noviembre) sin embargo, este estudio 
estará enfocado exclusivamente en la fiesta del mes de septiembre, que constituye la fiesta original.  
La Fiesta de la Mama Negra es un acto de religiosidad popular que se ha celebrado desde los 
tiempos de la colonia en la ciudad de Latacunga, Ecuador, durante los días 23 y 24 de Septiembre 
en honor a la Virgen de Mercedes, patrona de la ciudad, por considerarla la salvadora frente a las 




En estas páginas intentaré analizar la Fiesta de la Mama Negra del mes de septiembre bajo dos 
elemento que se resumen en lo siguiente:  
 
- Siendo la Mama Negra un ritual lleno de simbología, significaciones, ¿qué dimensión cultural se 
produce en esta fiesta: hibridación, simbiosis cultural, sincretismo o qué tipo de fenómeno? 
- Además, cómo se expresa este rito en la celebración de la Mama Negra, y, de qué manera 
entender, desde esta dimensión, los principales elementos simbólicos que se conjugan en esta 
fiesta?     
 
Por tal razón este estudio intenta mostrar la mezcla ritual que existe en cada una de sus 
expresiones, cómo la historia y sus innumerables influencias ha hecho que esta celebración 
no sea exclusividad de determinado grupo social; y, cómo ésta misma historia hace que no se 
contemple a la fiesta de la Mama Negra con características uniformes, invariable, exactas y 
menos exclusivas de cierta cultura. 
 
Para este análisis utilicé cuatro categorías que definen algunos momentos y características de la 
fiesta, además de 25 fotografías que intentan descifrar el contenido de la misma. Las categorías o 
los lineamientos que utilice para interpretar este rito están relacionadas con la esencia misma de la 
fiesta, con sus particularidades, con lo que puede estar detrás de los días de fiesta.  
Las cuatro categorías son:  
 
          1. La Mama Negra altera los sentidos y sacude a la historia 
          2. Mama Negra: transgresión y escenario de lo subalterno 
          3. La Mama Negra: entre lo masculino y lo femenino  
          4. “La terráquea Mama Negra y la etérea imagen de la Virgen María” 
 
De otro lado, hice uso de la fotografía como un recurso de interpretación y análisis que posibilita la 
lectura de todo lo que confluye en el espacio, en este caso en la fiesta; por lo que personajes, 
vestimenta, historia, testimonios, rostros pretenden configurar a través de la fotografía un 
acercamiento y entendimiento del rito.  
 
- Recursos utilizados en la investigación:  
Para el desarrollo de este estudio, utilice algunas herramientas que posibilitaron mayor profundidad 
tanto en la investigación como en el entendimiento de la fiesta.  
Entrevistas abiertas a personas involucradas directamente en la fiesta (personajes, vivanderas), a 
espectadores, organizadores; en general a quienes permiten que la fiesta vuelva a reinventarse  cada 
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año. Varios textos, artículos, libros, revistas que permitieron consolidar la idea de la investigación.   
 
4.1 La Mama Negra altera los sentidos y sacude a la historia  
 
Todos esperábamos su llegada. Pero en cierto momento uno ya no espera, se olvida de esperar, 
pasan tantos y tantos colores, olores, sonidos, que nuestros sentidos cambian y se confunden. La 
espera ya no está y pasó a un intento por entender lo que en las calles ocurría. La Mama Negra 
confunde nuestros sentidos, los sacude, los envuelve (de mis apuntes, Mama Negra 2012). 
 
Entonces le pregunté a una señora, ¿qué es la Mama Negra?. Nuestra fiesta, me dijo, lo que 
esperamos todos los años, es la virgen, somos nosotros. (Zoila Terán 54 años).  
 
Cuando la fiesta aparece empieza la suspensión de nuestros mundos individuales, “civilizados”, 
moldeados - o tal vez esa suspensión empieza mucho antes98-  para dar paso a un espacio totalmente 
alterado. El locus habitual del ser humano queda modificado.  
 
Las calles, los hogares de quienes participan, la iglesia, los barrios, el mercado, la plaza serán los 
espacios de la escenificación de esta fiesta. Una fiesta en la que sus orígenes dispares invitan a 
releer la historia y sus procesos, pero también los estados de la gente, las relaciones sociales, la 
lucha de sentidos; y es aquí precisamente donde solo la historia y sus actores pueden llevarnos no al 
inicio sino a los procesos de construcción de esta fiesta.   
 
Patricio Guerrero nos dice: 
“(...) no existe claridad ni acuerdo en cuanto a los orígenes de esta celebración; en lo que si hay 
acuerdo es que la fiesta de la Mama Negra es propia de Latacunga: solo se celebra con esas 
características en esta ciudad99”.  
 
Es claro que este estudio no pretende encontrar el inicio y el origen primero de esta fiesta, pero si es 
necesario mencionar algunas precisiones que se han hecho sobre este tema para tener suficientes 
elementos que nos sirvan para el debate de los dos problemas planteados.  
 
Marco Karolys dice: “la fiesta de la Mama Negra puede tener sus raíces en épocas 
precolombinas, que luego se adaptó a los valores que impuso la colonia. Además 
98Esta suspensión puede empezar mucho antes. La organización, las estructuras, todo el andamiaje de la fiesta 
tiene una antesala que ya puede llevar a esa suspensión. Al término de la fiesta las vivanderas, los 
organizadores ya empiezan a trabajar en la siguiente fiesta.  
99 Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg 29 
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encuentra en la fiesta una profunda influencia morisca a causa de la invasión de 
los moros a España, cuya presencia se expresa en el Rey Moro, uno de los 
destacados personajes de esta celebración”100.  Eduardo Paredes, en cambio niega 
lo anterior y considera que “la fiesta no tiene origen Moro, ni que pudo haber sido 
traída por los españoles, puesto que esta celebración, con esas características, solo 
se realiza en Latacunga, si se hubiera tratado de una fiesta originaria de España 
debió extenderse a otras regiones de América; además este autor señala que los 
cronistas españoles registran comparsas en las que los indígenas se pintaban el 
rostro de negro, lo cual muestra su raíz anterior a la conquista”101.  
 
De otra parte, Paulo Carvalho- Neto habla de un origen más cercano, él plantea que este puede estar 
vinculado a la presencia de esclavos negros, durante la colonia; pero la celebración como tal se 
vendría realizando desde tiempos del presidente Urvina, como agradecimiento a la Ley de 
manumisión de los esclavos, lo que ubicaría en tiempos republicanos102.   
 
Estos acercamientos con la historia nos permiten no tanto descifrar un origen único, sino entender 
los diversos caminos de la fiesta, que al inicio o al final es de donde se fortalece. 
La historia y sus procesos es un camino para entender la fiesta, el otro se construye de imaginarios, 
imaginarios que tienen más de motivaciones que de explicaciones históricas; pregunté de dónde 
viene esta fiesta?, cuáles son sus orígenes?, por qué hacen la fiesta?, aquí algunas respuestas:  
 
- Desde que me acuerdo se hace esto, por la virgen 
- La fiesta es por la virgen 
- En agradecimiento a la virgen por la protección de las erupciones  volcánicas  
- El origen de la fiesta es la unión, se la hace para que quienes vivimos aquí estemos unidos 
 
Entonces la Mama Negra se convierte en un acto de religiosidad popular con orígenes inciertos, 
“impuros”, pero bajo ninguna circunstancia podemos hablar de un rito “desraizado”; lo que 
significaría, en palabras de Fernando Tinajero, “privado o carente de raíz, lo cual, dice, no se puede 
afirmar de la cultura mestiza, lo que ocurre con ella es que tiene sus raíces en dos, tres o más 
culturas. Pero, continúa Tinajero, si desraizado es lo que carece de raíz o está privado de ella, no 
hay más que dos posibilidades: o es que nunca hubo raíz (lo cual es imposible), o es que la raíz fue 
arrancada. Y eso es lo que sucedió en la colonización. Tanto el colonizador como el colonizado se 
100 Marco Karolys es citado por Patricio Guerrero. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya      
Yala, Quito, 2004. Pg 39 
101 Eduardo Paredes es citado por Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones  
Abya Yala, Quito, 2004. Pg 39 
102Paulo Carvalho es citado por Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya 
Yala, Quito, 2004. Pg 39 
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vieron  desgajados de sus respectivas raíces, o sea en la imposibilidad de conservar y desarrollar 
normalmente la cultura originaria en condiciones enteramente nuevas; por eso, mientras el 
colonizador se aferró a las formas de su cultura, aun a costa de silenciar y perder su contenido, el 
colonizado se refugió en la clandestinidad y el ocultamiento”103.  
 
Alfredo Breith le coloca otro nombre: fractura de la memoria histórica. “El duro trauma de la 
Colonia y el despojo parece como un horizonte desde donde todo fue sincretizado (...) más allá del 
origen del mestizaje se pierde la memoria. Así mismo, dice, es necesario mencionar la perversa y 
cruel configuración de nuestra cultura, la occidental, sometida a la “fetichización de la escritura”, 
que ha promovido una construcción sustentada solo en que la letra puede aportar, obviando, cuando 
no negando y persiguiendo, a toda forma de oralidad, que sustenta ante todo a las culturas 
originarias de América104”.  
 
Pero regresemos a nuestra Fiesta que con múltiples orígenes no ha dejado de ser una escena que 
cambia de sentidos, funde espacios y conceptos en una amalgama de entendimientos. Volvemos con 
Alfred Breith, la fiesta es la manifestación de una red cultural que en la vida cotidiana tiene vida 
latente. “la fiesta es comunidad, es la presentación de la comunidad misma en su forma más 
completa”. Los congrega con una intención que une a todos y les impide desintegrarse en diálogos 
sueltos o dispersarse en vivencias individuales.  
 
En la fiesta hay tanto de la vida, tanto de uno mismo, tanto de sueños, de entrega, tanto de sentido 
que  alrededor de ella no hay un entendimiento único.  
 
Esta fiesta nos permite ser nosotros mismos, o mejor dicho es lo que tenemos escondido todo el 
año, y lo sacamos para la fiesta. Jorge Landeta, 42 años.  
 
Es decir, las festividades siempre han tenido un contenido esencial, un sentido profundo, han 
expresado siempre una cosmovisión del mundo. Y esto se ratifica en la Mama Negra, porque 
cuando decimos que en el rito, en la fiesta, se presenta la comunidad, estamos diciendo que se 
presentan los sentimientos que existen entorno a la Virgen, se presenta el ser humano con sus 
creencias, sus sentidos, sus vidas, sus forma de ser y estar en este mundo.  
103Tinajero, Fernando.  Cultura Barroca y Desencuentro. Revista Anaconda, cultura y arte. Revista 
internacional bimestral. N.3. Pg 10-11 
104Breith, Alfredo. Cómo atraviesa el tiempo a la fiesta popular. Revista Anaconda, cultura y arte. Revista 
internacional bimestral. N.23. Pg. 68 
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 Y es ahí precisamente cuando uno se da cuenta que desde el momento en que se organiza hasta la 
realización misma de la fiesta, el tiempo y el espacio se vuelven más fuertes, más complejos, menos 
atados a la cotidianidad; es aquí donde, aunque solo sea por momentos, la vida tendrá otro 
significado. 
 
4.2 Mama Negra: Transgresión y escenario de lo subalterno 
 
“La Mama Negra es como un espacio mágico que llega a nuestras vidas; esta fiesta 
nos atraviesa, nos compromete y nos hace visibles” Franco Ramirez, profesor.  
 
¿Qué tiene la Mama Negra que hace que la ciudad se transforme? No es fácil construir una 
respuesta. Tiene tantas cosas imposibles de condensar en una sola idea. Tiene fe, tiene esperanza, 
alegrías, sacrificios, esfuerzos, tiene miradas, cansancios, agradecimientos, tiene vecindad, amistad, 
comunidad; tiene excesos. 
 
Una de las personas que más ha escrito e investigado sobre esta fiesta es Patricio Guerrero Arias, él 
dice: “la fiesta de la Mama Negra es ese tiempo extraordinario a través del cual todos los 
celebrantes, que pertenecen a sectores subalternos, porque en sus inicios la fiesta fue celebrada por 
indígenas que se asentaban en los barrios periféricos de la ciudad, pero luego de que por varios años 
la Iglesia la suspendiera, fue retomada por las vivanderas del mercado de la Merced y el Salto, 
muchas de las cuales son descendientes o se encuentran emparentadas con los indígenas que 
inicialmente la organizaban. En el tiempo de la fiesta dichos sectores entran en la dimensión 
imaginaria de un tiempo y un espacio que da orden a su vida diaria, por ello reiteran que hacen la 
fiesta para que la virgencita los bendiga y ayude a vivir mejor”105.  
 
Pero así como hablamos de un tiempo y un espacio que alteran o modifican la vida diaria, este 
mismo tiempo y espacio pueden volverse insurgentes pues ocasionarán una fractura con el mismo 
nombre de la fiesta; puesto que lo subalterno, lo marginado, lo que queda debajo de lo visible es lo 
que precisamente intenta encontrar formas de expresión que les permita ser de “este mundo”.  
 
En la Mama Negra se da una situación especial, y es que hay dos fiestas con el mismo nombre, en la 
misma ciudad, en distintas fechas y con distintos protagonistas. Hablamos de la Mama Negra de 
septiembre y noviembre, dos fiestas en donde, independientemente de sus cuestionamientos, se 
presenta el ser humano como es, o como pretende ser. Una Mama Negra de noviembre con sus 
105Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pag. 22 
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encubrimientos, ocultamientos, sus emulaciones, sus usurpaciones y sus intereses; y una de 
septiembre que se reinventa cada año a través de la fe.  
 
En palabras de Marta Rengifo, una estudiante de Latacunga, que resume y es más certera en sus 
expresiones dice: Nos gusta esta fiesta (de septiembre) porque estamos entre nosotros, no hay 
imposiciones ni tenemos que quedar bien con nadie. Somos nosotros mismos. Aquí no decide 
el dinero, aquí hay esfuerzo y fe... 
 
Y es que en la fiesta de septiembre es la gente del mercado, del barrio, de los colegios, de las 
comunidades las que llevan el protagonismo de su realización. Alrededor de ella no hay un interés 
creado – en el sentido de conseguir poder –, hay un acto de fe.  
 
“En el mercado sabemos que todos tenemos que colaborar en la fiesta; allá dicen que se 
disfrazan; acá no necesitamos de disfraz, somos los mismos”. Rosita Mafla (vivandera) 
 
Ese disfraz es el medio que posibilita otras cosas: poder, prestigio, popularidad. En la fiesta de 
septiembre también hay disfraz, pero tal como lo dice Rosita no dejan de ser ellos mismos. Es decir 
puede ocultarse el rostro y el cuerpo, pero en esencia son ellos, y más aún no prevalece el sentido 
del poder, al menos en el sentido formal de la palabra. Hay otros “poderes” que hacen que la fiesta 
se apropie de su nombre y esencia no para legitimar a alguien, sino para ser visibles ante el poder 
tradicional. Hay “otros poderes” pero en la dimensión de la construcción - no usurpación -  de 
espacios y símbolos que intensifican los días de fiesta; construcción hecha por la misma comunidad.  
 
En este mismo sentido, si bien, como dice Alfredo Breith, en la fiesta la trama ritual toma prioridad 
por sobre la trama de relaciones cotidianas, marcadas más bien por las relaciones de producción, 
también se produce una lucha de sentidos desde los grupos sociales. Se deponen las jerarquías de la 
vida diaria, para entrar en otros juegos de prestigio, en otras urgencias grupales. Puede ser que 
Rafael Polo sea más claro en este aspecto: la fiesta mantiene un vínculo paradójico, enigmático y 
litúrgico, con el poder, no solo por constituirse en el lugar de re-invenciones imaginarias de los 
fundamentos de la “comunidad”(...), sino además por la actualización de la subjetividad que lleva a 
cabo.  
 
Así, la fiesta de septiembre y noviembre se convierte en el reflejo de una ciudad que muchas veces 
no ha entendido al otro, como sujeto de acción y protagonismo; no ha entendido la presencia de los 
otros en un espacio de coexistencia; más bien ha trazado una línea separatista a través de una fiesta 
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que une y desune, crea y destruye.  
 
“Fuimos viendo que no eran indígenas y campesinos los que ahora danzaban, sino que los señores 
dejaban su terno y corbata para disfrazarse de poncho, puesto que tanto ha sido la belleza y la fuerza 
simbólica de la tradición de la Mama Negra, que desde hace varias décadas los sectores dominantes 
locales empezaron a apropiarse de esta celebración, de sus símbolos, personajes y vestimenta, su 
colorido: una reproducción de la fiesta, pero transformando su significado, su significación y su 
sentido. El carácter religioso de la misma pasó a tener un sentido político y la fiesta a ser 
instrumentalizada para la legitimación y el ejercicio del poder de esos sectores dominantes106”. 
 
Entonces esta usurpación de la que habla Patricio Guerrero, no solo es una apropiación simbólica en 
el sentido de copiar una fiesta (vestimenta, personajes, símbolos), es una copia que configura 
intereses de poder; pero lo más grave es que lo hace a través de la “eliminación del otro”. Como 
vemos es un espacio que confronta a realidades distintas y esto es lo que hace que la fiesta, en este 
caso la de septiembre, tome otro carácter que legitime su presencia, entonces se vuelve transgresora 
del espacio y de los sentidos; por eso en la Mama Negra de septiembre se inventa otro mundo y se 
altera, por momentos, las dimensiones del poder.    
 
Rafael Polo en su artículo La fiesta popular: del individuo-masa dice: La fiesta crea sujetos, pero 
esa fabricación siempre se sostiene en la imposibilidad del cierre, en la incompletitud: el sujeto 
nunca termina de constituirse, de cerrarse. Esto es, justamente lo que hace que la fiesta sea el 
espacio de transgresión y de la subversión. Lo que hace que la fiesta sea una necesidad y un riesgo 
para los poderes. No hay instancia de poder sin actos solemnes, sin actos litúrgicos, sin rito que 
promueva demarcaciones y legitime clasificaciones sociales107.  
 
Estas fuerzas antagónicas tienen vida gracias a la cultura, pues ésta- la cultura- “al ser una 
construcción social implica que surge de determinadas relaciones sociales, que no son relaciones ni 
armónicas ni están alejadas de conflictos, son las situaciones conflictivas en las que se produce 
sociedad, y es en el conflicto en donde reside la posibilidad de su continuidad108”. Por tanto, el 
problema no es que exista una o más Mama Negra, el problema es que su sentido original sea 
alterado, destruido, manipulado, y que sobre todo la fiesta – de noviembre- sirva como plataforma 
para conseguir protagonismo local. Sin embargo, y después de haber presenciado las dos fiestas 
106Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg 29 
107Rafael Polo. La Fiesta Popular del individuo – masa. Revista Anaconda. N. 23.  
108Guerrero, Patricio. Usurpación Simbólica, identidad y poder. Ediciones Abya Yala, Quito, 2004. Pg 29 
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puedo decir que la Mama Negra de las Vivanderas rompe con la categoría de “clase y estatus” para 
vivir intensamente un tiempo festivo igualitario, comprometido y sobretodo visible al resto.      
 
4.3 La Mama Negra: entre lo masculino y lo femenino  
 
La máscara o el disfraz siempre han sido recursos utilizados para enfrentar a la realidad desde otra 
dimensión. Pero, ¿qué pasa cuando un hombre se convierte en mujer y, aunque de modo efímero, 
hace propio su papel? ¿Es solo una vestimenta, una actuación? 
 
Cuando le hice estas preguntas a la Mama Negra del año pasado, me dijo: se siente extraño en un 
traje que no es el de uno, no sé si es la emoción pero después de esto uno ya no es el mismo. Tal vez 
de todas las cosas que se miran en la Mama Negra estos papeles trastocados son los que más llaman 
la atención, pues en cada acto de su personaje hay un contenido simbólico y comunicacionalmente 
fuerte y complejo. Claro, que después de observar que la mayoría de las personas que organizan 
esta fiesta son mujeres, se podría pensar que a quien corresponde el papel de la Mama Negra sea 
precisamente a una mujer; pero la tradición y el origen de la fiesta son obviamente más fuertes que 
mis suposiciones, por lo que el papel de la Mama Negra siempre lo ha representado un hombre.  
 
Desde el momento que empieza el ritual de la vestimenta empieza la transformación física y 
emocional de quien personifica a la Mama Negra, y es que el personaje dentro de la fiesta es 
femenino pues pierde su identidad varonil, además porque socialmente es la Mama Negra y las 
expresiones hacia el/ella son femeninas.  
 
“Cuando me designaron como Mama Negra y después de haber visto tantas fiestas sentí temor de 
no satisfacer a la gente, pero una vez que comienza esto no hay forma de detenerlo. Empieza el 
baile, el licor, los saludos, los piropos, las miradas, los aplausos; ahí recién uno un poco dimensiona 
que mismo es esto”.   
 
Es que ser la Mama Negra va más allá del disfraz, es un encuentro con la fiesta y su energía, es un 
encuentro con quienes sin disfraz – los espectadores – actúan como si lo llevaran puesto. ¿Sabía que 
a la Mama Negra le dan piropos? pregunta Tito Gutiérrez, otra Mama Negra, pues si, dice. “mama 
negra rica, qué buena mama negrota, mama negra alajita y algo más que la censura prohíbe. Dicho 
por las mujeres te perturba y dicho por hombres te inquieta109”.  
109 Gutiérrez, Tito. Mis sentimientos cuando un día decidí vestirme de mujer. La Mama Negra y 
lasensualidad. Pg. 17 
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La Mama Negra – ya en el interior de su papel – es una mujer, una madre, madre soltera para unos, 
casada y con amante para otros. Y aunque el colectivo que la espera sabe que es un hombre vestido 
de mujer, el tratamiento que le dan es totalmente femenino.  
 
Tito León Gutiérrez en su ensayo Mis sentimientos cuando decidí vestirme de mujer se pregunta: 
“cómo actúa un hombre vestido de mujer y con una muñeca entre manos, cuando en su niñez la 
sociedad casi castró la expresión de su ternura y obstruyó las vías que recorre el sentimiento 
humano de la emoción y las lágrimas”.  
 
Lo fértil y materno en la Mama Negra son dos componentes visibles en la fiesta, expresados en su 
hija y en la leche perfumada que lanza a los espectadores. Por lo tanto lo masculino en la Mama 
Negra se queda, por momentos, fuera de la fiesta y toma un papel femenino o al menos cercano a 
ello. Las expresiones de lo femenino (regar la leche, levantar a la muñeca y hacerla bailar), con todo 
lo grotesco que puede ser el personaje, es lo que más aplaude el colectivo.  
 
Entonces la Mama Negra configura un personaje bastante complejo en sus contenidos, en sus 
simbologías y en sus significados. Es ella la que permite ser a la fiesta. Es ella la que le otorga de 
esencia a este ritual.   
 
4.4  “La terráquea Mama Negra y la etérea imagen de la Virgen María110” 
 
“Una Madre Negra en los Andes? se pregunta Paulo Carvalho111, yo también hice una pregunta 
parecida a las personas que esperaban su paso. Dentro de la fiesta, quién es la Mama Negra, les 
dije?, “unos dicen que es la cocinera de la Virgen y que la fiesta es el momento que tiene la Mama 
Negra para poder hacer lo que ella quiera; otros dicen que representa a los negros esclavos de una 
hacienda que hubo aquí y que salieron libres, por lo que es un agradecimiento a la virgen”. La 
Mama Negra tendrá tantas respuestas como la historia y la imaginación quiera... 
 
Pero, veamos los dos momentos claves en esta fiesta, el primero sintetiza de cierta manera el 
permiso que el colectivo de personas pide a la Virgen de las Mercedes para dar inicio a la fiesta; y el 
segundo es el inicio del recorrido de la Mama Negra. Si, son dos espacios que revelan la magnitud 
de la expresión de la fiesta, pero también son dos espacios que separan  a la Virgen del tumulto, del 
110Esta frase fue tomada de Paulo Carvalho en su texto titulado: Mama Negra en Latacunga. Pg. 48 
111Carvalho, Paulo. Mama Negra en Latacunga. Pg. 48 
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rito, de la algarabía, del licor y los excesos. 
  
Entonces como es propio de nuestras fiestas, el mundo de lo celestial y lo pagano estará revestido 
de dos imágenes, en nuestro caso, la Virgen (celestial) y la Mama Negra (pagano); es decir es una 
división que refleja la construcción misma de la sociedad y sus formas de estar y entender el 
mundo.  Es ella – la Madre Negra -  la que permite el exceso en la fiesta, la que altera el espacio, 
por lo que en la fiesta no solo existe la petición religiosa, sino que también se da el deleite del 
placer. Entonces la Mama Negra usurpará un espacio religioso, a tal punto que la virgen pasa a un 
segundo plano. De esta manipulación de la religión los sacerdotes, en palabras de Paulo Carvalho, 
estaban conscientes, “sabían que su religión era tomada en sus manos y transformada, virtualmente 
filtrada a una conciencia diferente112”.    
 
Ahora, el hecho de tener  “dos madres” posibilita por un lado la existencia de un manto protector de 
la fiesta que lo otorga la Virgen, y por otro hay una segunda madre que permite la alteración de la 
fiesta.  
  
La Mama Negra desde el momento que toma las calles desplaza el acto religioso, o mejor dicho 
desplaza a la figura de la Virgen, no la suprime; pues sabe que en el fondo lo que mueve a esta fiesta 
es la fe, lo que hace es tomar su lugar para desde allí tomar la fuerza que necesita y reinventarse en 
cada uno de sus actos. De esta manera la división -unión de lo terrenal con lo sacramental es un 
dispositivo que la sociedad utiliza para mantenerse viva.  
 
4.5 Imagen etnográfica de la fiesta  
 
“Para los participantes, el origen de los personajes queda perdido en la 
memoria de la infancia (...) son personajes que han tenido su pasado, 
tienen una vida propia, paralela a la de las personas del pueblo, solo que 
sus días son efímeros” 
 
Alfredo Breith, Cómo atraviesa el tiempo a la fiesta popular   
 
Si se ubica el contexto de cada personaje, que por cierto en cada fiesta su número puede variar, 
podemos encontrar una historia distinta. Ángeles, payasos, camisonas, banda de pueblo, el Rey 
Moro, el Embajador, huacos, champuceros, ashangas, etc., vienen de rutas distintas, como retazos 
de historias pegadas una con otra, pero con un sentido definido. 
 
112 Carvalho, Paulo. Mama Negra en Latacunga. Pg. 48 
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El Ángel de la Estrella sacraliza los espacios y se alimenta de la fiesta 
 
Descripción – análisis  de la Imagen 1        
Este personaje probablemente sea uno de los que más ejemplifican la inserción de lo español en la 
fiesta. El Ángel de la Estrella vendría hacer el ángel Gabriel de la representación bíblica, pues tiene 
algunas particularidades que lo asocian: va en un caballo blanco, es el encargado de hacer el 
ofrecimiento a la virgen y recitar el discurso ritual en su honor y pedir por el bienestar de los 
participantes y todo el pueblo, es el protector del prioste o Capitán cuyo bienestar salvaguardará y 
solicitará a la Virgen.    
 
El Ángel es el elemento de inicio de la sacralización de la fiesta, tiene la “capacidad” de solicitar 
permiso a la virgen y a la vez de insertarse en el ritual. Es una figura protectora, que pide, que 
ofrece; pero dentro de su papel hay un elemento simbólico muy importante, va acompañado de los 
“negros loeros” – personas que van pintadas el rostro de negro y recitan loas para la virgen -; este 
acompañamiento es una representación de lo blanco y lo negro, lo oculto y lo que se muestra en la 
cultura. En el desarrollo de la fiesta el Ángel de la Estrella va a caballo y los loeros se convierten en 
una especie de escolta, brindan licor y también acompañan con las loas a los presentes. Observar la 
mezcla entre estos dos personajes – el ángel y los loeros negros- es mirar la fiesta en sí misma, pues 
esto es solo un indicio de lo que la Mama Negra muestra en su tiempo de fiesta. Y es que el ritual 
está partido en un tiempo sagrado y pagano, que se encuentran para confrontarse, confrontarse en el 
sentido de marcar espacios y de visibilizar existencias, pero también en el sentido de no querer 
desaparecer.  Es un Ángel que a la vez que sacraliza el espacio, se alimenta de él a través de la 





La Banda de Pueblo: el sonido andino 
 
Descripción – análisis de la imagen 2  
La banda es la música de la fiesta, es su acompañante, es su ritmo y sonido; es la otra parte de la 
fiesta en la que el tiempo adquiere una dimensión diferente.  
 
Por la Banda de Pueblo parece que el tiempo ha pasado de forma lenta, pues aunque hay cambios en 
la utilización de sus instrumentos su sonido en esencia es el mismo. Veamos qué nos dice la 
historia: “derivada de la banda militar de origen europeo, que llegó al país con los batallones 
realistas en las primeras décadas del siglo XIX, se constituyó en la mayor expresión musical 
popular de los mestizos ecuatorianos durante los primeros 150 años de vida republicana. Según 
César Santos Tejada la conformación instrumental de la banda ha variado ligeramente a lo largo del 
tiempo. Aunque se mantiene como un conjunto de viento y percusión, se ha dado preferencia a los 
pocos instrumentos melódicos de uso más extendido, como clarinetes, saxofones, trompetas, 
trombones y tubas113”. 
 
Las bandas de pueblo en la Mama Negra van acompañando el paso de todos los personajes, es tanto 
su colorido, que ellas por sí solas podrían ser una fiesta. Por lo menos en cada Mama Negra hay10 
bandas de pueblo distintas, que no solo se diferencian en sus melodías, sino en su vestimenta, en sus 
accesorios (gafas, joyas, zapatos). Sus nombres son escogidos de acuerdo al barrio donde se 
originan, al santo patrono al que se pertenecen o a la institución que las patrocina.  
 
El etno musicólogo Juan Mullo Sandoval nos dice: “de haber sido un formato orquestal occidental 
propio del romanticismo europeo, fueron las culturas populares latinoamericanas las que le dieron 
un distinto matiz. (…) no existe otra agrupación orquestal antigua más representativa del mestizaje 
que la banda114”. La banda entonces convierte los espacios en fiesta; marcando su inicio y su 





113Santos Tejada, César. Banda de Pueblo. Revista Anaconda. N.23. Pg. 40 -41 
114Mullo Sandoval, Juan. Las Bandas. Revista Anaconda. N.23. Pg. 44 
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Huacos y huaquito 
Descripción - análisis de las imágenes 3/4 
 
La fiesta es la vuelta anual del rito que cambia el comportamiento, el vestido, los lenguajes. Aquí lo 
simbólico toma relevancia estético expresiva.   
 
Como hemos visto la fiesta andina siempre convoca varias historias y realidades juntas, aquí por 
ejemplo tenemos a los huacos que representan  a los antiguos brujos a quienes los incas llamaron 
huacos, “ellos son los que mantienen la fuerza invocatoria del poder de la naturaleza, invocando el 
poder de los volcanes, del Taita Cotopaxi, Mama Tungurahua, de los Illinizas, del Casahuala. Curan 
las enfermedades y el espanto de los niños golpeando el palo pintando de chonta contra la calavera 
de venado que lleva en sus manos y soplando trago para ahuyentar la enfermedad; van vestidos de 
blanco con una careta con rayas de colores. La atamba es la parte esencial de su vestimenta, en 
donde va una cabeza adornada, igual que la cabeza del danzante, con joyas y bisutería cuidada por 
los apoderados quienes, además, reciben el dinero de las curaciones que la gente entrega a voluntad; 
este personaje muestra la importancia que el shamán tiene en la religiosidad, es quien anuncia con 
su campanilla la primera entrada del Capitán, él es el vínculo con la sacralidad que el hombre ve en 
la naturaleza”.  
 
Los huacos enlazan al ser humano con la naturaleza, donde la “limpia” es un método que permite 
acercarse a esa misma naturaleza. Con los huacos se presenta el mundo indígena, aquel al que ni 
siquiera todo el peso de la conquista pudo ocultar totalmente sus formas de estar en el mundo. Por 
eso los huacos como muchos otros personajes no están en la fiesta como elemento decorativo ni de 















Lo inmutable no tiene lugar en la fiesta, un payaso nos da la razón  
 
    Descripción – análisis de la imagen 5 
  
Los afanes puristas del conservacionismo de lo popular nos han hecho creer que la fiesta es un 
corpus inmutable y rígido que en cada año debe reproducir exactamente las formas que esta fiesta 
siempre tuvo; y, por lo tanto, que los imaginarios y la iconografía que están presentes en ella sean 
igual de fijos, de estáticos. Toda fiesta popular, por más perdidos orígenes que tenga, en Europa, 
América o Asia, tiene un núcleo mítico-ritual-simbólico detectable. A través de ella algún mito se 
recuerda, se performa mediante los ritos que le dan vida y tienen como sustento material a los 
símbolos que en esas fiestas se ponen en acción115.  
 
Con este antecedente nos podemos trasladar a los inicios de la Mama Negra, pues ahí no existía la 
presencia de este personaje el mismo que fue incluido con el tiempo. Posiblemente no tendrá la 
misma importancia que otros personajes pero permite ver a la fiesta desde ese escenario que 
confronta a lo purista e inmutable con las nuevas formas que va tomando el rito como tal.  
 
Por lo tanto, la temida aculturación, “de la que tanto hablan los etnólogos y antropóogos rígidos, 
sería variable solo cuando el cuerpo central de la fiesta - de la cultura popular en general- se vea 
afectado, pero no cuando cambien los imaginarios. Bob esponja, Hulk, Batmanm Superman, son 
personajes presentes en la cultura contemporánea (…), que ellos aparezcan en la celebración 
popular es un natural proceso de adaptación de estas celebraciones a las situaciones actuales que 
vive la cultura. Es más la regulación de este proceso lo hace la propia comunidad, solo ella 
determina lo que es o no posible o aceptable dentro de la fiesta”. 
 
El payaso como personaje no tiene una función principal – su función está centrada en abrir el 
camino de la fiesta -, pero rompe con la dimensión lineal que no acepta las nuevas formas del ritual.  
El payaso, entonces, atraviesa esta línea de lo estático y se inserta en la fiesta de manera que su paso 
deja huellas por donde posiblemente transitarán nuevos personajes.  
 
 
115 Carrasco, Diego. Revista Anaconda. Artículo: Iconografía en la fiesta popular 
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Las ofrendas en la Mamá Negra van desde comida hasta licor, es la fiesta pateando el pudor... 
 
Descripción-análisis de las imágenes 6/7  
 
Ashangero: muchos lo consideran el esposo de la mama negra, otros dicen que representa a  los 
mercaderes; lo cierto es que es el encargado de llevar las ofrendas que luego de terminada la fiesta 
se consumen entre los invitados.  
 
Este personaje lleva a cuestas la ashanga, que es un armazón de carrizos donde se colocan cuyes, 
gallinas, panelas, frutas, licores, cigarrillos, un chancho y en la parte superior un artístico pavo de 
melcocha. Anudadas con piola unas tiras de madera aguzadas en su extremo superior, en donde se 
ensartan cuyes, gallinas, conejos pelados, por entre esas tiras aguzadas se entreteje un cordón 
resistente en el que también se insertan naranjas, plátanos, piñas, cigarrillos y licor. En el borde 
superior de la ashanga hay banderitas de papel de seda, de colores. Por el centro de la ashanga 
emerge un palo grueso y largo, también aguzado en el que se ensarta un chancho.  
 
Al ashanguero le acompañan familiares que ayudan en el trayecto a sostener en vilo la pesada carga, 
o en su defecto llevan una pequeña mesa de madera, donde descansan por un momento para seguir 
con el recorrido.  
 
La ofrenda expuesta para la virgen puede denotar la capacidad económica que la fiesta tiene para 
cumplir con los invitados así como el esfuerzo físico que realiza el ashanguero para llevar todos los 
alimentos en su espalda. La ashanga es como la fiesta misma, hay tantos sentidos dentro de un solo 













La Mamá Negra: un personaje con historia propia.  
 
 Descripción- análisis de la imagen 8 
Como hemos visto al momento de hablar de la Mama Negra pareciera que la historia se entrecruza. 
Ahora hay historia e invención.  
 
Según Eduardo Paredes la Mama Negra representa “a una esclava liberta que liderando a su familia 
y allegados, rinde acción de gracias a la Virgen de las Mercedes, de quien hiperbólicamente en su 
dama de compañía y cocinera. Este homenaje cuajó en 1745 cuando un grupo de esclavos negros 
fueron manumitidos de las minas de sigchos, por fuerza de unos 500 indígenas del Asiento”. 
 
Además “es representada por un hombre vestido de mujer, es robusta. La cabeza está cubierta por 
un peluca de cabello largo y rizado, de su cuello partían dos cintas largas de color verde y rojo, dos 
sartas de perlas entrecruzadas sobre la cabeza, su cara cubierta con una máscara confeccionada con 
papel o madera, pintada de negro. Lleva una blusa blanca por lo general, bordada; sus manos 
cubiertas con guantes blancos. En la mano lleva una sopleta llena con leche perfumada, la misma 
que se esparce al público. En la mano derecha lleva a su hija, representada por una muñeca negra, a 
quien le propina mimos y la exhibe a cuantos la miran”.   
 


















Virgen de la Merced, la fiesta es para ella 
 
 Descripción-análisis de la imagen 9 
 
Toda celebración lleva consigo una plataforma religiosa. La Virgen, en este caso la Virgen de la 
Merced se convierte en motivo, celebración, es la razón de la fiesta.  
“Como lo hace ver Giorgio Zunnini: El Homo Religiosus enfrenta un mundo de cosas conocidas, 
familiares y cotidianas que constituyen lo profano, pero también enfrenta otro que le es 
inexplicable, lleno de misterio y con una grandeza fuera de lo humano que nos atemoriza, pero que 
también nos atrae, lo sagrado”.  
 
Así, lo profano y lo sagrado entran en un enfrentamiento en el que la vida será la  su reguladora. 
Entonces la Virgen de la Merced justifica a la fiesta y convierte ese espacio profano -que es la 
























Rostros del rito 
 Imágenes 10/ 11/ 12/ 13/ 14/ 15 
 
Rostros del rito es una parte del estudio donde se muestra otras facetas de la fiesta.  
Una pareja se abraza, un niño y su abuela esperando, niños jugando; todos emergen de una fiesta 
que los identifica, los penetra y los ubica en un espacio y un tiempo distinto. Al final todos son parte 
de la fiesta.  
 
Rostros, momentos, espacios, lugares, tiempos hacen que la fiesta se reinvente cada año, tal vez con 
proporciones y sentidos distintos; pero siempre con la misma motivación. En este espacio vemos 
que los niños y niñas forman parte de la fiesta, son ellos los que incorporan en el rito 
particularidades precisas que hacen que los días de fiesta sean únicos. Como ya habíamos dicho la 
fiesta marca espacios-tiempos distintos a los cotidianos y es en ese rompimiento donde los niños, 
los ancianos, los jóvenes se insertan no solo para presenciar la fiesta, sino para ser parte de ella.  
 
Un niño loero acompaña la fiesta (imagen 10), un niño con su abuela esperan el paso de la Mama 
Negra (imagen 11), dos niños jugando y compartiendo una botella con agua (imagen 12); todos 
ellos hacen que la fiesta sea un momento especial, la fiesta atraviesa sus dimensiones de tiempo y 
espacio, por un instante su vida se detiene en la fiesta, forma parte de ella y se cruza con sus propias 
motivaciones.  
 
Otro niño con disfraz entra en la fiesta (imagen 13), un acompañante de la Mama Negra junto a un 
caballo esperan el inicio (imagen 14), una pareja se abraza y parece perderse en el tiempo (imagen 
15); aquí todos hacen una fiesta distinta, sus vidas calzan en la fiesta, el rito, entonces cobra mayor 


















CONCLUSIONES Y RECOMENDACIONES 
 
 
Es difícil precisar bajo que paradigma cultural se desarrolla la fiesta de la Mama Negra, porque, 
como ya lo mencionamos la fiesta recorre diversas historias y se reinventa en cada rito; sin embargo 
hemos trabajado en las siguientes conclusiones:  
 
- Con el término sincretismo no se puede mirar la complejidad de la fiesta y de la misma historia, su 
alcance no es mayor. Con este término llegamos hasta la mezcla, la unión, pero no profundizamos 
en la complejidad de estas relaciones. Y es que en el momento que se asume al sincretismo como 
fenómeno resultante de la construcción de la fiesta, por sí solo, únicamente otorga combinaciones, 
mezclas, encuentros, fusiones. Entonces es necesario buscar una lectura donde podamos encontrar 
fenómenos más complejos, porque la sola mezcla es más que “unión de unos con otros”, 
proporcionando otros caracteres que profundicen la esencia de la fiesta. 
 
- Ahora, con la hibridación llegamos a un análisis un poco más complejo, pero ese traslado de su 
concepción de lo biológico a las ciencias sociales muchas veces reduce o limita su complejidad. Tal 
como dice Patricio Guerrero, la hibridación “parece no ser útil para entender procesos culturales en 
los que son actores sociales concretos los que resemantizan los sentidos de las culturas con las que 
entran en contacto; no solo se trata de una mera hibridación como la que se opera en el mundo de 
los microorganismos, pues en los procesos culturales hay lucha de sentidos, los actores sociales 
tienen agencia transformadora”.  
 
- El barroquismo es una categoría que proporciona una plataforma más adecuada y válida al 
momento de analizar una fiesta. El barroquismo como una característica propia de la fiesta, con la 
que se puede regresar a la historia y ubicar la conquista española como un escenario que anula lo 
propio y afirma lo “español”, lo “blanco” o lo “castizo”.  
 
- Sin embargo, nosotros preferimos empezar a caracterizar a la Fiesta de la Mama Negra como un 
escenario en el que se reivindica lo propio, lo original, no a través del desplazamiento total de lo 
español, sino a través de la “simbiosis cultural” de las posiciones culturales – andina y española-, 
tomando a la primera como matriz primordial. De tal manera que creemos que la “simbiogénesis”, 
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teoría expuesta por la bióloga estadounidensa Lynn Margulis, nos posibilitará entender a la fiesta 
andina en general y a la Mama Negra en particular desde una plataforma que origina la 
sobrevivencia de organismos (en este caso el rito), a través de la búsqueda de información y 
comunicación significativa. La sobrevivencia de la fiesta se da precisamente porque existe un 
“poder” subalterno que la cobija y que la construye  con sentidos y significados; entonces la 
simbiosis permite que no sea borrada la matriz original, claro, que existen nuevas formas de 
presentar a la fiesta cada año – nuevos personajes, música – pero el sentido primero de la 
comunidad no cambia, el sentido para lo que fue construida la fiesta no se modifica.    
 
- La Mama Negra revitaliza a la cultura popular de la fiesta equinoccial de septiembre, pues en esta 
fiesta son las vivanderas, los barrios, los colegios, la comunidad los que posibilitan la fiesta. 
 
- La Mama Negra, como rito, como fiesta hace un rompimiento con el mundo cotidiano, con el 
“locus habitual” para llevarnos a un escenario diferente en tiempo y espacio, y a un entendimiento 
particular de los días de fiesta. 
 
- Las expresiones manifiestas en la Mama Negra van desde música, colores, hasta vestimenta y 
actuaciones. Las ofrendas, las plegarias, los pedidos, los agradecimientos, las máscaras, los 
atuendos, las representaciones dan forma a la fiesta, y forman una simbología rica y compleja.   
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Anexo 4. Las máscaras son elementos indispensables en las festividades populares 
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